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KATA PENGANTAR 
 
ِِمِْسبَِِِاللِِِّهَمْحَرلاِِِميِحَرلا 
 ِ ُيُذَمَْحوِ ِ َِلِلِّ َذْمَحْلاِ َِنإِْهَمِ ،َبِىلبَمَْعأِِتَبئِّيَسِ ْهِم َ ِ َبىُِسفَْوأِ ِر َْ ُرُشِ ْهِمِ ِلِلِّببِ ُرَُُعو َ ِ ْيُِرفَْغتَْسو َ ِ ًُُىْيَِعتَْسو َ
َِشَِلاُِيَذْح َ ُِاللَِِّلاإًََِِلإَِلاَِْنأَُِذٍَْشأ َ ِ.ًَُلَِيِدَبٌََِلافِِْللُْضيِْهَم َ ًَُِلَِلِضُمََِلافُِاللِِّيِذٍْ َيَِأ َ ًَُِلَِكْيِرَُِذٍْش
؛ُذَْعبِبََمأِ.ًُُل ُْ ُسَر َ ُِيُذْبَعِاًذَمَحُمََِنأِ 
 Segala puji  dan syukur  kehadirat Allah swt. Tuhan semesta alam, berkat 
Rahmat, Taufik dan  Inayah-Nyalah, tesis yang berjudul ‚Fikih Aurat Wanita (Studi 
Kritis Nalar Fikih Feminis Muslim Tentang H}ija<b)‛, bisa diselesaikan untuk 
diajukan guna memenuhi syarat untuk melaksanakan ujian tutup pada Program 
Magister di UIN Alauddin Makassar. Selanjutnya shalawat dan salam  semoga  
terlimpah kepada  Nabi Muhammad saw. beserta Keluarga, Sahabatnya, dan kepada 
seluruh Umat Islam yang sholeh dan sholehah 
 Selesainya tesis ini, tidak lepas dari dukungan berbagai pihak. Oleh karena 
itu, sepatutnyalah saya menyampaikan ucapan terima kasih dan penghargaan yang 
setinggi-tingginya kepada berbagai pihak yang turut memberikan andil, baik secara 
langsung maupun tidak, moral maupun material. Untuk maksud tersebut maka pada 
kesempatan ini, disampaikan ucapan terima kasih dan penghargaan yang setinggi-
tingginya kepada yang terhormat: 
1. Rektor UIN Alauddin Makassar, Prof. Dr. H. Abd. Qadir Gassing HT. M.S. 
dan para Pembantu Rektor. yang telah memimpin kampus UIN Alauddin 
Makassar tempat penulis menimba ilmu pengetahuan   
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2. Prof. Dr. H. Moh. Natsir Mahmud, M.A. sebagai Direktur dan para Asisten 
Direkturnya yang telah memimpin Program Pascasarjana UIN Alauddin 
Makassar sebagai tempat penulis menimba ilmu pengetahuan 
3. Prof. Dr. H. Qasim Mathar, M.A sebagai promotor, dan Dr. Nur Taufiq Sanusi, 
M. Ag sebagai Ko-promotor, yang telah meluangkan waktu, tenaga, dan 
pikirannya untuk memberikan koreksi dan bimbingan dengan baik serta 
senantiasa memberikan motivasi agar tesis ini dapat diselesaikan 
4. Para Guru Besar dan segenap dosen di Program Pascasarjana UIN Alauddin 
Makassar yang telah memberikan ilmu dan bimbingan ilmiahnya kepada 
mahasiswa terutama  penulis 
5. Kepala Perpustakaan UIN Alauddin Makassar dan Program Pascasarjana UIN 
Alauddin beserta stafnya yang telah memberikan pelayanan untuk memperoleh 
literatur selama masa perkuliahan hingga selesainya penyusunan tesis ini 
6. Sembah sujud dan ucapan terima kasih yang sedalam-dalamnya saya haturkan 
kepada kedua orang tua tercinta: H. Baharuddin dan Hj. Salmah Mas’ud. 
Semoga jerih payah mereka yang telah  mengasuh, membimbing serta tiada 
henti-hentinya memanjatkan do’a kehadirat Allah swt. untuk memohon 
keberkahan dan kesuksesan bagi anak-anaknya. Semoga Allah swt. 
memberikan pahala yang berlipat ganda. Selanjutnya kepada Kakak, Adik, 
serta seluruh keluarga yang telah memberikan dukungan moril dan materinya 
dalam penulisan tesis.  
7. Kepada sahabat-sahabatku, seangkatan 2012 Konsentrasi Hukum Islam serta 
semua teman-temanku  yang tidak saya sebutkan satu-persatu, yang telah 
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banyak membantu dalam penyelesaian tesis ini, semoga dapat menjadi amal 
ibadah disisi Allah swt. 
Saya menyadari bahwa dalam tesis ini masih banyak terdapat kekurangan. 
Oleh karena itu, dengan lapang dada saya sangat mengharapkan masukan, saran, dan 
kritikan dari pembaca yang bersifat konstruktif demi kesempurnaan tesis ini. 
Akhirnya, semoga Allah swt. senantiasa meridai semua amal dan usaha yang 
kita laksanakan dengan baik dan penuh kesungguhan serta keikhlasan karena Allah 
swt., 
Wabillahi Taufik wal hidayah.Ws….Wr…Wb. 
 
 
 
 
 
 
Makassar, 20 November 2014 
Penulis, 
 
 
 
M. Nasir 
NIM: 80100212025 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 
A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut: 
1. Konsonan 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama 
ا alif 
 
tidak dilambangkan 
 
tidak dilambangkan 
 ب 
 
ba 
 
b 
 
be 
 ت 
 
ta 
 
t 
 
te 
 ث 
 
s\a 
 
s\ 
 
es (dengan titik di atas) 
 ج 
 
jim j 
 
je 
 ح 
 
h}a 
 
h} 
 
ha (dengan titik di bawah) 
 خ 
 
kha 
 
kh 
 
ka dan ha 
 د 
 
dal 
 
d 
 
de 
 ذ 
 
z\al 
 
z\ 
 
zet (dengan titik di atas) 
 ر 
 
ra 
 
r 
 
er 
 ز 
 
zai 
 
z 
 
zet 
 س 
 
sin 
 
s 
 
es 
 ش 
 
syin 
 
sy 
 
es dan ye 
 ص 
 
s}ad 
 
s} 
 
es (dengan titik di bawah) 
 ض 
 
d}ad 
 
d} 
 
de (dengan titik di bawah) 
 ط 
 
t}a 
 
t} 
 
te (dengan titik di bawah) 
 ظ 
 
z}a 
 
z} 
 
zet (dengan titik di bawah) 
 ع 
 
‘ain 
 
‘ 
 
apostrof terbalik 
 غ 
 
gain 
 
g 
 
ge 
 ؼ 
 
fa 
 
f 
 
ef 
 ؽ 
 
qaf 
 
q 
 
qi 
 ؾ 
 
kaf 
 
k 
 
ka 
 ؿ 
 
lam 
 
l 
 
el 
 ـ 
 
mim 
 
m 
 
em 
 ف 
 
nun 
 
n 
 
en 
 و 
 
wau 
 
w 
 
we 
 ػه 
 
ha 
 
h 
 
ha 
 ء 
 
hamzah 
 
’ 
 
apostrof 
 ى 
 
ya 
 
y 
 
ye 
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Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut: 
 
 
 
 
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 
 
 
 
 Contoh: 
 ََفػْيػَك : kaifa 
 َْوػَهَََؿ  : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 
fath}ah 
 
a a  َا 
 
kasrah 
 
i i  َا 
 
d}ammah 
 
u u  َا 
 
Nama 
 
Huruf Latin 
 
Nama 
 
Tanda 
 
fath}ah  dan ya >’ 
 
ai a dan i ََْىػ 
 
fath}ah dan wau 
 
au a dan u 
 
ََْوػ 
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 Contoh: 
ََتَاػم : ma>ta 
ىػَمَر : rama> 
 ََلػْيِػق : qi>la 
َُتُْوػمَػي : yamu>tu 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 
atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 
Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 
adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 
marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
Contoh: 
ةػَضْوَرََََُُلاَِؿاَفْط  : raud}ah al-at}fa>l 
ةَػنْػيِدػَمْػَلاَََُُةَلػػِضَاػفْػَلا   ُ  : al-madi>nah al-fa>d}ilah 
ةػػَمػْكػِحْػَلا   ُ  : al-h}ikmah 
 
Nama 
 
Harakat dan 
Huruf 
 
Huruf dan  
Tanda 
 
Nama 
 
fath}ah dan alif atau ya>’ 
 
ََ ...اََ...َ|َى  
 
d}ammah dan wau 
 
وػُػػ 
 
a> 
u> 
a dan garis di atas 
 kasrah dan ya>’ 
 
i> i dan garis di atas 
 u dan garis di atas 
 
ىػػػِػػ 
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5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
sebuah tanda tasydi>d (  ّــ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan 
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh: 
ََانَػّػبَر : rabbana> 
ََانػػَْيػّجَػن : najjaina> 
َّقػَحْػػَلا   ُ  : al-h}aqq 
ََمِػػّعُػن : nu‚ima 
 َوُدػَع : ‘aduwwun 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah 
( ّىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 
Contoh: 
 َىِػلػَع : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 
 َىِػػبَرػَع : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf ؿاَ  (alif 
lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi seperti 
biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf qamariyah. Kata 
sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang 
ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis men-
datar (-). 
Contoh: 
َُسػْمػَّشَلا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
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ةَػػَلزْػػلَّزَلا   ُ  : al-zalzalah (az-zalzalah) 
ةَفػَسْلػَفْػػَلا   ُ  : al-falsafah 
َُدَلاِػػػبْػػَلا : al-bila>du 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal 
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 
Contoh: 
ََْأػتََفْوُرػُم  : ta’muru>na 
َُعْوػَّنػػَلا : al-nau‘ 
 َءْيػَش : syai’un 
َُتْرػُِمأ : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 
yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau 
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan dalam dunia 
akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya, 
kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, bila kata-
kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus ditransli-
terasi secara utuh. Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
9. Lafz} al-Jala>lah (للها) 
Kata ‚Allah‛ yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau 
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berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 
hamzah. 
Contoh: 
َُْنػيِدََِللها  di>nulla>h  ِابَِلله  billa>h   
Adapun ta>’ marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 
ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 
َْمػُهََِْفََِةَمْػػػحَرََِللها     hum fi> rah}matilla>h 
10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat, 
bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh 
kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama 
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, 
maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang 
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam 
catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh: 
Wa ma> Muh}ammadun illa> rasu>l 
Inna awwala baitin wud}i‘a linna>si lallaz \i> bi Bakkata muba>rakan 
Syahru Ramad}a>n al-laz\i> unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 
Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 
Al-Gaza>li> 
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Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu> 
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 
disebutkan sebagai nama akhir dalam daftar pustaka atau daftar referensi. Contoh: 
 
 
 
 
 
B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 
HR = Hadis Riwayat 
 
 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d 
Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, 
Nas}r H{ami>d Abu>) 
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ABSTRAK 
Nama Peneliti :  M. Nasir 
Nomor Induk Mahasiswa  :  80100212023 
Judul Tesis:  : Fikih Aurat Wanita (Studi Kritis Nalar Fikih Feminis 
Muslim Tentang H}ija<b) 
 
Tesis ini mengajukan fikih aurat dalam ranah beragam pendapat ulama dan 
cendekiawan kontemporer. Fikih aurat akan menghasilkan fikih h}ija<b. Dimana h}ija<b 
terdiri dari jilba<b, khima<r, burqah, di>r sabi>gh, milhafa<t, dan sebagainya.  
Melalui istidla<l, para ulama fikih (baca: al-fuqaha< ) telah merumuskan 
batasan aurat bagi wanita dan pria, baik di luar atau di dalam rumah atau di dalam 
ibadah semisal shalat, ihram, dan sebagainya. 
Istidlal ulama-ulama ini tidak dianggap mewakili ajaran islam. Maka hadirlah 
para cendekiawan kontemporer dengan metode istiqra< mengorek kembali dalil-dalil 
yang digunakan oleh para ulama dan menghadirkan pandangan bahwa jilba<b itu 
tidak wajib. Dan dianggap inilah ajaran Islam yang membebaskan.  
Dalam penelitian ini, penulis akan mengurai 4 tokoh feminis muslim yang 
dirasa dapat mewakili latarbelakang para penggugat jilba<b. Muhammad Said Al-
Asyawawi adalah cendekiawan yang menggugat jilba<b dengan pendekatan hukum 
serta asba<b al-nuzu>l yang dipahami berdasarkan latarbelakang pemahamannya. 
Sedang Muhammad Syahrur menggunakan teori batas dalam memahami jilba<b. 
Adapun Quraish Shihab memahami jilba<b berdasar terma khilafiyah di kalangan 
ulama dan pendekatan tafsir sebagai latarbelakang keilmuannya. Adapun Nasaruddin 
Umar, memahami jilba<b berdasarkan pendekatan antroposentris seperti dalam 
penelitiannya mengenai antropologi jilba<b. Semuanya bermuara pada pembacaan 
agama dengan nalar emansipatoris, yaitu emansipasi wanita. Padahal, emansipasi 
sesungguhnya bagi aurat wanita adalah h}ija<b. 
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ABSTRACT 
Researcher :  M. Nasir 
Number Student  :  80100212023 
Tesis’s Title:  : Fiqh Aurat of Women (Critically Study Fiqh’s Though 
of Muslim Feminist About The H}ija<b) 
 
The thesis put forward in the realm of fikih aurat diverse opinions of scholars 
and contemporary scholars. Jurisprudence Fikih aurat willproduce h}ija<b. Where h}ija<b 
consists of jilba<b, khima<r, burqah, di>r sabi>gh, milhafa<t, and so on.  
Through istidla<l, the jurists (read: al-fuqaha<) has defined the limits within 
women and men, either outside or inside the home or in worship such as prayer, 
ihram, and so on.  
Istidla<l these clerics are not considered to represent the teachings of Islam. 
When the idea of contemporary scholars with methods istiqra< pry back the 
arguments used by the scholars and presents the view that the veil was not 
obligatory. And this is the doctrine of Islam is considered liberating.  
In this study, the authors will parse 4 Muslim feminist figures were deemed 
to represent the background of the plaintiffs jilba<b. Muhammad Said Al-Asyawawi 
are scholars who sued jilba<b with a legal approach and asba<b al-nuzu>l which is 
understood by understanding the background. Medium Muhammad Shahrur using 
boundary theory in understanding jilba <b. The Quraish Shihab understand jilba <b 
based on the terms khilafiyah among scholars and commentators as a background 
scientific approach. As Nasaruddin Umar, understand jilba <b based anthropocentric 
approach as in research on anthropology jilba<b. It all comes down to reading the 
emancipatory religion with reason, that the emancipation of women. In fact, the real 
emancipation for females aurat is the h}ija<b. 
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 ملخص
 محمد ناصر :  الباحث اسم
 51120200801  : الطلبةرقم 
 النساء (دراسة في تفكير فقهي الفمنس عن حجاب)فقه عورة :  الموضوع
 
وضعت أطسوحت الأمام في مجال الآزاء الفقهُت االإخخلفت أوزاث مً العلماء والباحثين 
االإعاصٍس ً. شىف احتهاداث الفقه أوزاث جيخج الحجاب. حُث ًخكىن الحجاب مً الجلباب، 
 .، وهلم حساملحافاث، دَى شبُغ ، دًسبسقتالخماز، 
الفقهاء  وقد حددث حدود داخل اليصاء والسحال، شىاء خازج أو داخل  اشخدلال مً خلال
 .االإنزل أو في عبادة مثل الصلاة، والؤحسام، وهلم حسا
زحال الدًً هؤلاء لخمثُل حعالُم الؤشلام. عىدما الفكسة مً العلماء اشخدلال  لا حعخبر
دمها العلماء كما ٍو قدم السأي هقب العىدة الحجج التي ٌصخخ اشخقساء االإعاصٍس ً مع أشالُب
 .القائل بأن الحجاب كان غير واحب. وهرا ٌعخبر عقُدة الؤشلام محسزة
في هره الدزاشت، فئن الكخاب جحلُل اعخبرث أزبع شخصُاث وصٍى ت مصلمت لخمثُل خلفُت 
هم العلماء الرًً زفع دعىي ضد الجلباب مع  العشماوي 'الجلباب االإدعين. محمد شعُد
هىوي وأشباب النزول الري ًفهم مً خلال فهم الخلفُت. مخىشطت محمد شحسوز الىهج القا
باشخخدام هظٍس ت الحدود في فهم الجلباب. قَس ش شهاب فهم الجلباب على أشاس شسوط 
مخخلفت بين العلماء واالإفصٍس ً على أنها مىهج علمي الخلفُت. كما هصس الدًً عمس، فهم 
كما هى الحال في البحث عً الأهثروبىلىحُا الجلباب.  الجلباب ههج االإسكٍز ت البشٍس ت مقسها
ًأحي كل ذلك إلى القساءة الدًً الخحسزي مع الصبب، أن جحٍس س االإسأة. في الىاقع، فئن الخحسز 
 الحقُقي للإهاث أوزاث هى الحجاب
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BAB I 
PENDAHULUAN 
 
A. Latar Belakang Masalah. 
Ajaran Islam yang mengatur tata cara hidup disebutal-hukm (hukum), 
dimana wadah yang menampung tatacara hidup tersebut disebut al-fiqh yang 
kemudian diindonesiakan menjadi fikih.
1
 Fikih adalah pola hidup umat Islam. 
Termasuk di dalamnya adalah fikih aurat. Kajian seputar aurat ternyata tidak 
berhenti pada fikih yang telah dirumuskan oleh para fuqaha dan ulama. Banyak 
cendekiawan yang berusaha menggali kembali defenisi aurat yang selama ini 
dipahami oleh sebagian besar umat Islam tentang batas anggota tubuh yang boleh 
terlihat dan tidak boleh terlihat. Tentu di sini, persoalan aurat menggiring banyak 
persoalan di kemudian, semisal h}ija<b yang terdiri dari jilba<b, khima<r, di>r sa<bigh, 
milha<f, dan sebagainya. Mereka mempertanyakan kembali letak dalil Tuhan tentang 
aurat.
2
 
Fikih telah menjelaskan batasan aurat pria maupun wanita, baik di dalam 
soal ibadah seperti shalat dan ihram, maupun di dalam atau di luar rumah.
3
 Batasan 
yang sangat jelas (bayyin) ini ternyata tidak dianggap final. Para feminis muslim 
seperti Fatima Mernissi menganggap aurat itu bukan terletak pada cakrawala 
budaya. Seperti jilba<b bukanlah budaya Arab, melainkan budaya ajam yang 
diarabkan.
4
 Jika daerah Afrika, Papua, dan penghuni pedalaman memakai pakaian 
                                                          
1
 Ahmad Azhar Basyir, Refleksi atas Persoalan Keimanan (Seputar Masalah Filsafat, 
Hukum, Politik dan Ekonomi), (Bandung: Mizan, 1996), h. 128. 
2
 Zuly Qadir, Islam Liberal: Varian-Varian Liberalisme Islam di Indonesia 1991-2002. 
(Yogyakarta: LkiS, 2002), h. 220-241. 
3
 Menurut Muh}ammad Mutawalli> Sya’ra<wi>, para ulama sepakat bahwa seluruh tubuh wanita 
adalah aurat, kecuali wajah dan telapak tangannya. Abu> H}ani>fah menambah pengecualian itu dengan 
kedua kaki hingga mata kaki. Lih. Muhammad Mutawalli> Sya’ra<wi>, Fiqih Wanita, (terj.) Ghozi. M, 
dari judul Fiqh al-Mar’ah al-Muslimah, (Jakarta: Pena Pundi Aksara, 2006),  h. 50. 
4
 Lih.‚Penafsiran Ulang Ayat-Ayat Tentang Perempuan‛ dalam Said Agil Husin 
Al Munawar, Al-Quran: Membangun Tradisi Keshalehan Hakiki. (Jakarta: Ciputat Press, 2003), h. 
214. 
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yang hanya menutup kelamin saja, maka menurut feminis muslim adalah batasan 
aurat mereka adalah sebatas kelamin saja yaitu penis dan vagina. Paha bukanlah 
aurat bagi laki-laki dan payudara bukan pula aurat bagi perempuan di sana. Jika 
eksistensi batasan aurat di Timur Tengah ingin diterapkan di daerah Afrika, Papua, 
dan pedalaman, maka itu adalah pemaksaan budaya yang keliru. Aurat dalam 
pandangan feminis muslim adalah yang jika diperlihatkan tidak membuat risih dan 
jika dilihat tidak pula membuat risih. Maka fenomena bikini di Bali bukanlah 
fenomena menampakkan aurat, melainkan fenomena sudah menutup aurat karena 
orang-orang di sana tidak risih dengan pakaian bikini.
5
 Padahal, menurut Umar 
Syihab, masyarakat itu membutuhkan wahyu yang bertujuan untuk mengubah 
prilaku al-ja<hiliyyah menuju al-mada<niyyah yang disampaiakan lewat dakwah yang 
argumentatif (al-‘aqliyyah) dan bijaksana (al-h}ikmah).6 Maka peradaban yang 
ja<hiliyyah membutuhkan asupan dakwah agar berubah dari buruk menuju baik. Dan 
peradaban membuka aurat adalah bagian dari hidup ja<hiliyyah yang membutuhkan 
asupan mada<niyyah. 
Islam adalah agama universal yang memiliki makna menampakkan 
ketundukan dan melaksanakan syariah serta menaati apa saja yang datang dari 
Rasulullah. Semakna dengan hal ini, Allah juga memerintahkan umat Islam agar 
masuk ke dalam Islam secara keseluruhan (al-ka<ffah).7 Yakni, memerintahkan kaum 
muslimin untuk mengamalkan syariat Islam dan cabang-cabang iman yang begitu 
banyak jumlah dan ragamnya. Pun mengamalkan apa saja yang diperintahkan dan 
                                                          
5
  Tentang kondisi sosial adalah bagian dari budaya yang dirangkul oleh syariat. Maka jelas 
jika syariat itu menurut feminis muslim sesuai dengan kadar budaya setempat. Lih. Zuly Qadir, Islam 
Liberal: Varian-Varian Liberalisme Islam di Indonesia 1991-2002. (Yogyakarta: LkiS, 2002), h. 171. 
6
 Umar Shihab, Kontektualitas Al-Quran: Kajian Tematik Atas Ayat-Ayat Hukum Dalam Al 
Qur’an. (Jakarta: Penamadani, 2005), h. 23. 
7
 "Hai orang-orang yang beriman masuklah ke dalam Islam secara keseluruhan (total) dan 
janganlah kamu ikuti langkah-langkah syetan. Sungguh ia (syetan) musuh yang nyata bagimu." Lihat 
Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir Ringkas 
Ibnu Katsir, QS. Al-Baqarah/2:208 (Jakarta: Jabal Raudhotul Jannah, 2009), h. 50. 
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meninggalkan seluruh yang dilarang semaksimal mungkin. Termasuk perintah 
menutup aurat (satr al-‘aurah) dan larangan memandang aurat (ghadd al-bas}ar). 
Namun, dewasa ini banyak nilai-nilai Islam yang ditinggalkan oleh kaum 
muslimin, termasuk masalah aurat. Hal ini tampak dari banyaknya kaum muslimah 
yang tidak mempraktikkan syariat ini dalam keseharian mereka. Akibatnya, mereka 
kehilangan identitas diri sebagai muslimah sehingga sulit dibedakan mana yang 
muslimah dan non-muslimah. Menurut Yusuf Al Qardhawi, syariat akan selalu 
menjalankan fungsinya, selama kaum muslim berpegang teguh kepadanya dan 
menjalankan hukum-hukumnya.
8
 
Di sisi lain, mengingat tidak adanya standar baku bentuk dan model busana 
atau pakaian yang dirumuskan oleh ulama fikih (al-fuqaha<').9 Dalam konteks lebih 
khusus, persoalan busana atau pakaian dibahas oleh sumber-sumber hukum klasik di 
dalam bab shalat. Para fuqaha< membahas bagian tubuh mana yang harus ditutupi 
oleh laki-laki dan perempuan ketika shalat. Dari sinilah kemudian masalah aurat 
(bagian pribadi yang harus ditutupi dengan pakaian) dibahas. Dalam shalat laki-laki 
maupun perempuan muslim harus menutup seluruh auratnya, atau menutupi sesuatu 
yang oleh hukum dianggap sebagai aurat manusia. Boleh jadi apa yang dianggap 
aurat ketika shalat juga menjadi aurat di luar shalat. Dengan kata lain, sesuatu yang 
harus ditutupi dalam shalat juga harus ditutupi ketika di luar shalat.
10
 
Fenomena tersebut bisa disebabkan oleh ketidaktahuan, keraguan, ataupun 
terbelenggu dalam hawa nafsu. Namun, yang lebih bahaya dari itu semua adalah 
adanya usaha pengkaburkan bahwa jilba<b bukanlah sebuah kewajiban agama, 
                                                          
8
 Yusuf Al Qardhawi, Membumikan Syariat Islam, (Bandung: Arasyi Mizan, 2003), h. 41 
9
 Dalam kajian di sejumlah literatur fikih, tidak ditemukan pembahasan secara khusus 
mengenai bentuk dan model busana atau pakaian yang sudah baku. Para fuqaha'  menfokuskan kajian 
pada persoalan 'aurat dan h}ija<b. Dalam pembahsan ini fuqaha' hanya menyinggung jenis-jenis busana/ 
pakaian yang ada dalam al-Qur'an dan h}adi>s| sekaligus melakukan penafsiran atau interpretasi 
terhadap istilah-istilah yang digunakan oleh kedua sember tersebut dengan mengutip sejumlah 
pendapat sahabat dan pendapat para mufassir.   
10
 Lihat pemhasan bab shalat seperti dalam literatur fikih Islam seperti; Ibnu Rusyd, Bida<yat 
al-Mujtahid; Sabiq, Fiqh al-Sunnah karya Al-Sayyid; Al-Fiqh al-Isla<mi Wa Adillatuh karya Wahbah 
al-Zuhaily, dan literatur-literatur lainnya. 
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melainkan produk budaya Arab. Pengkaburan dari pemikiran yang benar ini telah 
dilakukan oleh beberapa pihak, baik dari luar umat Islam maupun dari dalam umat 
Islam sendiri. 
Dari dalam tubuh umat Islam, pandangan kurang sedap tersebut pernah 
dilontarkan oleh beberapa tokoh. Di antaranya adalah Muh}ammad Sa’i>d Al-
‘Asymawi yang beranggapan bahwa jilba<b bukanlah suatu hal yang wajib dengan 
berdasarkan argumen bahwa konteks turunnya ayat tentang jilba<b tersebut 
dilatarbelakangi oleh situasi kota Madinah yang kala itu belum mempunyai tempat 
buang hajat di dalam rumah, sehingga ketika hendak buang hajat, mereka harus 
ketempat sepi di tengah padang pasir. Kesulitan tentu dihadapi oleh wanita 
muslimah yang ketika akan buang hajat sering diikuti oleh laki-laki iseng yang 
menyangka bahwa mereka adalah budak. Untuk membedakan antara wanita 
muslimah dengan budak tersebut. Sehinga dengan memakai jilba<b, wanita muslimah 
dikenali dari pakaian mereka, sehingga mereka terhindar dari gangguan laki-laki 
iseng.
11
 .  
Bahkan Al-’Asyma<wi> mengklaim bahwa h}adi>s|-h}adi>s| yang menjadi rujukan 
tentang pewajiban jilba<b atau h}ija<b itu adalah h}adi>s| a<ha<d yang tak bisa dijadikan 
landasan hukum tetap. Bila jilba<b itu wajib dipakai perempuan, dampaknya akan 
besar. Seperti kutipannya: ‚Ungkapan bahwa rambut perempuan adalah aurat karena 
merupakan mahkota mereka. Setelah itu, nantinya akan diikuti dengan pernyataan 
bahwa mukanya, yang merupakan singgasana, juga aurat. Suara yang merupakan 
kekuasaannya, juga aurat; tubuh yang merupakan kerajaannya, juga aurat. Akhirnya, 
perempuan serba aurat.‛12 Implikasinya, perempuan tak bisa melakukan aktivitas 
apa-apa sebagai manusia yang diciptakan Allah karena serba aurat. Bahkan tradisi 
berjilba<b di kalangan sahabat dan tabi’in, menurut Al-’Asyma<wi>, lebih merupakan 
                                                          
11
 Muh}ammad Sa’id al-‘Asyma>wi>, Kritik Atas Jilbab, alih bahasa Novriantoni Kahar dan 
Opie Tj, (Jakarta: Jaringan Islam Liberal dan The Asia Foundation, 2003), h. 12. 
12
 Muh}ammad Sa’id al-‘Asyma>wi>, Kritik Atas Jilbab, h. 127. 
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keharusan budaya daripada keharusan agama.
13
 Padahal, dalam al-Quran, Allah telah 
mengisyaratkan akan kewajiban menutup aurat dan mengenakan pakaian yang 
tertutup. Allah berfirman: 
                           
                        
                         
          
 
‚Maka syaitan membujuk keduanya (untuk memakan buah itu) dengan tipu 
daya. tatkala keduanya telah merasai buah kayu itu, nampaklah bagi 
keduanya aurat-auratnya, dan mulailah keduanya menutupinya dengan daun-
daun surga. kemudian Tuhan mereka menyeru mereka: "Bukankah aku telah 
melarang kamu berdua dari pohon kayu itu dan aku katakan kepadamu: 
"Sesungguhnya syaitan itu adalah musuh yang nyata bagi kamu berdua?" 
keduanya berkata: "Ya Tuhan Kami, Kami telah Menganiaya diri Kami 
sendiri, dan jika Engkau tidak mengampuni Kami dan memberi rahmat 
kepada Kami, niscaya pastilah Kami Termasuk orang-orang yang merugi‛. 14 
                               
                            
Maka syaitan membisikkan pikiran jahat kepada keduanya untuk 
Menampakkan kepada keduanya apa yang tertutup dari mereka Yaitu 
auratnya dan syaitan berkata: "Tuhan kamu tidak melarangmu dan mendekati 
pohon ini, melainkan supaya kamu berdua tidak menjadi Malaikat atau tidak 
menjadi orang-orang yang kekal (dalam surga)".15 
                                                          
13
 Muh}ammad Sa’id Al-‘Asymawi, Kritik Atas Jilbab, h. 154. 
14
Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-A'ra<f/ 7: 22-23, h. 223-224. 
15
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-A'ra<f/ 7: 20, h. 223. 
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                                
                  
Hai anak Adam, Sesungguhnya Kami telah menurunkan kepadamu pakaian 
untuk menutup auratmu dan pakaian indah untuk perhiasan. dan pakaian 
takwa Itulah yang paling baik. yang demikian itu adalah sebahagian dari 
tanda-tanda kekuasaan Allah, Mudah-mudahan mereka selalu ingat.16 
 
                           
          
Katakanlah kepada orang laki-laki yang beriman: "Hendaklah mereka 
menahan pandanganya, dan memelihara kemaluannya; yang demikian itu 
adalah lebih suci bagi mereka, Sesungguhnya Allah Maha mengetahui apa 
yang mereka perbuat".17 
 
                       
                         
                          
                                   
                         
                                                          
16
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-A'ra<f/ 7: 26, h. 223. 
17
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. An-Nu>r / 24: 30, h. 548. 
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                                  
         
Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan kemaluannya, dan janganlah mereka Menampakkan 
perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah 
mereka menutupkan kain kudung kedadanya, dan janganlah Menampakkan 
perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah 
suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-putera suami mereka, 
atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara lelaki 
mereka, atau putera-putera saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita 
Islam, atau budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki 
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-anak yang 
belum mengerti tentang aurat wanita. dan janganlah mereka memukulkan 
kakinyua agar diketahui perhiasan yang mereka sembunyikan. dan 
bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, Hai orang-orang yang beriman 
supaya kamu beruntung.18 
 
                                  
                          
Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu dan 
isteri-isteri orang mukmin: "Hendaklah mereka mengulurkan jilba<bnya ke 
seluruh tubuh mereka". yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu. dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang.19 
 
Di antara tokoh yang sangat menganjurkan bahkan mewajibkan pemakaian 
jilba<b ini adalah Abu> al-A’la < al-Maudu>di>. Dalam bahasa yang digunakan oleh al-
Maududi adalah h}ija<b, yang meliputi h}ija<b domestik dan h}ija<b non domestik. H}ija<b 
domestik adalah bahwa wanita muslimah dianjurkan tinggal di dalam rumahnya dan 
                                                          
18
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-Nur/ 24: 31, h. 548. 
19
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-Ah}za<b: 33: 59, h. 678. 
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menjaga dirinya untuk tidak meninggalkan rumah bahkan untuk melaksanakan salat 
di masjid berjama’ah. Sedangkan h}ija<b non domestik (publik) adalah dengan 
memakai pakaian yang tertutup rapat, kecuali apa yang biasa terlihat seperti wajah 
dan kedua telapak tangan.
20
 Hal yang sama juga diungkapkan oleh Bakar bin 
Abdullah Abu> Zaid.
21
 Bahkan tokoh yang kedua ini lebih ekstrim lagi dalam 
memahami persoalaan ini. Dia bahkan menganggap bahwa wajah dan telapak tangan 
wajib untuk ditutup ketika berada di luar rumah atau bertemu dengan non 
muhrimnya.
22
 
 
B. Landasan Pemikiran tentang Busana atau Pakaian dalam Fikih Islam  
Dalam literature fikih Islam, pembahasan di seputar pakaian/busana 
dikaitkan dengan beberapa istilah yang bertalian dengan h}ija<b, yaitu jilba<b, khima<r, 
di>r sa<bigh dan milha<f.23 Secara sederhana, h}ija<b adalah segala sesuatu yang menutupi 
bagian-bagian tubuh pribadi. Al-Quran juga mengungkapkan penutup seorang 
wanita dengan kata h}ija<b yang artinya penutup secara umum seperti terdapat dalam 
QS. Al-Ahza>b /33: 58 seperti yang telah diungkap sebelumnya, yang memerintahkan 
kepada para shahabat Nabi Saw. Pada waktu mereka meminta suatu barang kepada 
istri-istri Nabi Saw. Untuk memintanya dari balik h}ija<b (penutup). H}ija<b dalam 
penggunaan pakaian yang bermakna penutup tubuh perempuan, bersumber dari 
pemahaman terhadap dua h}adi>s| yang diriwayatkan oleh Abu Daud dan Ibn 
Khuzaimah,
24 dengan perbandingan QS. Al-Nu>r /24: 31 dan QS. Al-Ah}za<b /33: 33 
                                                          
20
 Abu> al-A’la> al-Maudu>di>, Al-H{ija>b, (Beirut: Da<r al-Fikr, tt), h. 300. 
21
 Bakar bin Abdullah Abu> Zaid, Menjaga Kehormatan,alih bahasa: Gunaim Ihsan dan Uzeir 
Hamdan, (Jakarta: Yayasan as-Shofwa, 2003), h. 30-33. 
22
 Bakar bin Abdullah Abu> Zaid, Menjaga Kehormatan, h. 30-33. 
23
 Penejelasan lengkap mengenai istilah-istilah di atas akan disinggung ketika membahas 
corak busana bagi wanita di tempat khusus dan umum. Ima<m Al-Ma<wardi, al-Ha<wi al-Kabi>r, (Beirut: 
Da<r al-Kutub al-Ilmiyyah, 1994), h. 169; Abu al-Abbas al-Ramli, Niha<ya<t al-Muhtaj<, Juz I (Beirut: 
Da<r al-Kutub al-Islamiyah, 2003),  h. 13-14. 
24
 H}adi>s| tesebut menceritakan tentang kedatangan Asma binti Abu Bakar ke Rumah 
Rasulullah dengan memakai baju yang tipis. Rasulullah lalu berpaling dan berkata: Hai Asma seorang 
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yang dilengkapi dengan beberapa pandangan ulama fikih tentang kewajiban 
perempuan menutup aurat. 
Jilba<b merujuk pada pakaian yang lebih besar dibanding dengan khima<r, 
biasanya dipakai untuk menutupi kepala dan bagian dada perempuan, tetapi bisa 
juga untuk menutupi seluruh tubuh. Kadang-kadang jilba<b dipakai sebagai sinonim 
dari khima<r, dan dalam kasus yang lain digunakan sebagai sinonim bagi izar.25 
Dalam Lisan al-Arab, khima<r adalah pakaian yang biasanya dipakai untuk menutupi 
kepala kaum perempuan.
26
  
Al-Qur'an mengartikan khima<r sebagai kerudung (QS. Al-Nur/:31). Dalam 
ayat ini diperintahkan bagi perempuan menutupi dengan kerudung panjang, dada 
atau dada bersama leher mereka. Muhammad Syahrur berpendapat, kata khumu>r 
berbentuk jamak, tunggalnya khima<r yang berarti penutup, tetapi bukan penutup 
kepala saja, dan karena itu Allah memerintahakan untuk menutup semua juyu>b 
(bagian badan) yang merupakan perhiasan perempuan yang tersembunyi kecuali 
kepada delapan kelompok, yaitu suami, ayah, anak suami, anak mereka, saudara-
saudara laki-laki mereka, anak-anak saudara laki-laki mereka dan anak-anak saudara 
perempuan mereka.
27
 
 Di>r sabigh biasanya merujuk pada pakaian longgar yang menutupi tubuh 
seseorang hingga ke kaki.
28
 Sedangkan milha<f adalah selimut (dis|a<r) atau kain 
penutup yang dipakai untuk menutupi pakaian yang lain.
29
 
                                                                                                                                                                     
perempuan dewasa tidak baginya dilihat orang lain, kecuali ini dan ini (beliau mengisyaratkan muka 
dan kedua telapak tangannya). 
25
 Abu> al-Fad}l Jama<l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r, Lisa<n al-'Arab, (Beirut: 
Da<r Sad, t.t., jilid I), h. 272-273. 
26
 Abu> al-Fad}l Jama<l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r, Lisa<n al-'Arab, jilid IV, h. 
257. 
27
 Muhammad Syahrur, al-Kita<b wa al-Qur'a<n: Qira<'ah Mu'a<s}irah. (Kairo: Sina li al-Nasyr wa 
al-Ah}alli, 1992), h. 606-607. 
28
 Abu> al-Fad}l Jama<l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r, Lisa<n al-'Arab, jilid VIII, 
h. 81-82. 
29
 Abu> al-Fad}l Jama<l al-Di>n Muh}ammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r, Lisa<n al-'Arab, jilid IX, h. 
314. 
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Menurut Al-S}an'ani, Nabi saw. pernah mengisyaratkan agar perempuan 
muslim merdeka yang sudah menstruasi harus mengenakan khima<r. Jika tidak maka 
shalat mereka tidak diterima.
30
 Kata menstruasi digunakan sebagai acuan 
kedewasaan atau usia dewasa. Perempuan yang belum dewasa tidak dikenakan 
kewajiban ini.
31
 Dalam h}adi>s| lain disebutkan bahwa di>r yang baik harus panjang dan 
longgar untuk menutupi kaki wanita, tetapi tanpa khima<r belumlah cukup.32 
Pandangan cendekiawan tentang h}ija<b pun menjadi sorotan. Mereka yang 
terjaring dalam daftar ce\ndekiawan muslim liberal yang menganggap bahwa h}ija<b 
bukanlah sebuah kewajiban dalam agama. Beberapa dari mereka adalah sebagai 
berikut: 
 
a. Muhammad Said Al ‘Asyma<wi> 
Dalam khazanah pemikiran liberal kontemporer, salah satu tokoh yang cukup 
berpengaruh adalah Muhammad Said Al-‘Asyma<wi>. Alumnus Fakultas Hukum 
Universitas Farouk II tahun 1955 ini pernah menjadi hakim di pengadilan negeri 
Kairo dan Alexandria, sebelum akhirnya menjabat sebagai kepala pengadilan tinggi.  
Di antara karya-karyanya: Us}u<l al-Syari>’ah (Prinsip-prinsip Syariah), Al-Riba wa 
fa<idah fi> al-Isla<m (Riba dan Bunga Bank dalam Islam), al-Isla<m al-Siya<si> (Islam 
Politik), Jawhar al-Isla>m (Esensi Islam), Al-Khila<fah al-Isla<miyyah (Pemerintahan 
Islam), serta Haqi>qat al-H}ija<b wa H}ujjiyat al-Sunnah (Hakikat Jilba<b dan Validitas 
Sunnah sebagai Dalil). Namun, bukunya yang paling memicu kontroversi adalah Al-
Isla<m al-Siya<si> dan H}aqi>qa<t al-H}ija<b wa H}ujjiyat al-Sunnah. 
Soal jilba<b, dengan meminjam asba<b al-nuzu>l ayat-ayat al-Quran tentang 
h}ija<b, Al-‘Asyma<wi> terang-terangan mengatakan jilba<b tidak wajib, dan sama sekali 
bukan bagian dari agama. Ia menyimpulkan bahwa jilba<b hanya syariat yang bersifat 
temporal; berlaku di zaman Nabi saw. saja, karena alasan-alasan tertentu dan 
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 Al-S}an'ani, Al-Mus}anna<f,  jilid III, (Beirut: al-Maktab al-Islami, 1983. h. 130-131. 
31
 Al-S}an'ani, Al-Mus}anna<f, \jilid III, h. 132. 
32
 Quraish Shihab, Wawasan Al Qur’an, (Bandung: Mizan, 2000),  h. 179. 
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mempersoalkan status h}adi>s| āhād yang acap digunakan sebagai dalil diwajibkannya 
jilba<b.33 
b. Muhammad Syahrur. 
Muhammad Syahrur, rseorang pemikir kelahiran Damaskus 1938 ini dikenal 
melalui teori batas (limit) nya dalam masalah aurat, waris, dsb. Beberapa karyanya, 
seperti Al-Kita<b wa al-Qur’a<n, Al-Dawlah wa al-Mujtama’, Al-Isla<m wa al-
Ima<n, Nah}wa Us}u>l Jadi>dah li al-Fiqh al-Isla<mi>, serta Tajfi>f Mana<bi’ al-Irha<b, yang 
sangat dikagumi kalangan muslim liberal di Indonesia. Bahkan beberapa karyanya 
telah diterjemahkan kedalam bahasa Indonesia sebagai rujukan utama agenda 
liberalisasi studi Islam di Indonesia. 
Syahrur mengulas tentang batasan aurat. Kata aurat pada QS. Al-Nu>r/ 24: 31. 
‚Atau anak-anak yang belum mengerti tentang aurat wanita…‚, oleh Syahrur 
disimpulkan bahwa aurat di situ berarti: ‚apa yang membuat seseorang malu jika 
terlihat‛. Dan aurat itu tidak ada kaitannya dengan halal-haram, baik dilihat dari 
dekat maupun dari jauh. Maka secara kebahasaan, aurat itu relatif. Kemudian 
Syahrur memberi contoh: ‚Apabila seorang yang botak (as}la’) tidak suka botaknya 
terlihat orang lain, dia akan memakai rambut palsu. Sebab dia menganggap bahwa 
botak di kepalanya adalah aurat‛. Relatifnya makna aurat ini, dia kuatkan dengan 
mengutip h}adi>s| Nabi: ‚Barang siapa menutupi aurat mukmin, niscaya Allah akan 
menutupi auratnya‛. 34 Menurutnya, bahwa menutupi aurat mukmin dalam h}adi>s| itu, 
bukan berarti meletakkan baju hingga tidak kelihatan. 
Maka Syahrur pun menegaskan bahwa: ‚Aurat itu datang dari rasa malu, 
yakni ketidaksukaan seseorang dalam menampakkan sesuatu, baik dari tubuhnya 
                                                          
33
 Tak hanya soal jilba<b, pemikiran liberal Al-’Asyma<wi> juga menjamah rukun Islam yang 
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Quran maupun sunah Nabi saw. 
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 Ima<m Muslim, S}ah}i>h} Muslim, jilid II (Beirut: Da<r al-Fikr, 1987), h. 237. 
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maupun perilakunya. Dan rasa malu ini relatif, bisa berubah sesuai dengan adat 
istiadat. Maka dada (al-juyu>b) adalah permanen, sedangkan aurat berubah-ubah 
menurut zaman dan tempat‛.35 Demikian sederet nalar fikih Syahrur tentang h}ija<b. 
c. Muhammad Quraish Shihab 
Pernyataan kontroversi tentang jilba<b juga dilontarkan oleh pakar tafsir 
Indonesia, M. Quraish Shihab. Pemikirannya tersebut dapat dilihat dalam Tafsir Al-
Misbah dan Wawasan Al-Qur’an tentang ayat jilba<b (Al-Ah}za<b/33: 59). Dalam Al-
Qur’an, Allah berfirman tentang jilba<b hanya di satu tempat, yaitu surat Al-
Ah}za<b/33: 59. Karena itu, selanjutnya ia populer dikenal dengan ayat jilba<b. Ayat 
yang dimaksud ialah: 
‚Hai Nabi katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak perempuanmu, dan 
istri-istri orang mukmin, ‘Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka.’ Yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak diganggu. Dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang.‛ 36 
 
Dalam menafsirkan ayat di atas, M. Quraish Shihab memiliki pandangan 
yang manyatakan bahwa Allah tidak memerintahkan wanita muslimah memakai 
jilba<b. Pendapatnya tersebut ialah sebagai berikut: 
‚Ayat di atas tidak memerintahkan wanita muslimah memakai jilbab, karena 
agaknya ketika itu sebagian mereka telah memakainya, hanya saja cara 
memakainya belum mendukung apa yang dikehendaki ayat ini. Kesan ini 
diperoleh dari redaksi ayat di atas yang menyatakan jilba<b mereka dan yang 
diperintahkan adalah ‚Hendaklah mereka mengulurkannya.‛ Nah, terhadap 
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 Muhammad Sahrour, Nahwa Us}u>l Jadi>dah li al.-Fiqh al-Isla<mi, (Damaskus: tp, t.th, 2000), 
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masyarakat. Lih. Muhammad Syahrur, Nahwa Us}u>l Jadi>dah li al-Fiqh al-Isla<mi>, h. 372 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-Ah}za<b/33: 59, h. 678. 
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mereka yang telah memakai jilba<b, tentu lebih-lebih lagi yang belum 
memakainya, Allah berfirman: ‚Hendaklah mereka mengulurkan jilba<bnya.‛37 
 
Demikianlah pendapat yang dipegang oleh M. Quraish Shihab hingga 
sekarang. Hal ini terbukti dari tidak adanya revisi dalam bukunya yang berjudul 
Tafsir Al-Misbah, meskipun sudah banyak masukan dan bantahan terhadap 
pendapatnya tersebut.
38
 
M. Quraish Shihab juga membuat Sub bab: Pendapat beberapa ulama 
kontemporer tentang jilba<b yang menjadi pintu masuk untuk menyampaikan 
pendapat ganjilnya tersebut. Ia menulis: 
‚... Di atas—semoga telah tergambar—tafsir serta pandangan ulama-ulama 
mutaqaddimin (terdahulu) tentang persoalan jilbab dan batas aurat wanita. 
Tidak dapat disangkal bahwa pendapat tersebut didukung oleh banyak ulama 
kontemporer. Namun amanah ilmiah mengundang penulis untuk 
mengemukakan pendapat yang berbeda—dan boleh jadi dapat dijadikan 
bahan pertimbangan dalam menghadapi kenyataan yang ditampilkan oleh 
mayoritas wanita Muslim dewasa ini.39 
 
Selanjutnya, M. Quraish Shihab menyampaikan bahwa jilba<b adalah produk 
budaya Arab dengan menukil pendapat Muh}ammad T}ahir bin ‘A<syu>r: 
 ‚...Kami percaya bahwa adat kebiasaan satu kaum tidak boleh—dalam 
kedudukannya sebagai adat—untuk dipaksakan terhadap kaum lain atas 
nama agama, bahkan tidak dapat dipaksakan pula terhadap kaum itu. 40 
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Al-Qur’an. Lih. M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran,  h. 171 
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 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran, h. 171. 
40
 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran, h. 178-179. Ibnu ‘A<syu>r kemudian memberikan 
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Untuk mempertahankan pendapatnya, M. Quraish Shihab berargumen bahwa 
meskipun ayat tentang jilba<b menggunakan redaksi perintah, tetapi bukan semua 
perintah dalam Al-Qur’an merupakan perintah wajib. Demikian pula, menurutnya 
h}adi>s|-h}adi>s| yang berbicara tentang perintah memakai jilba<b  bagi wanita adalah 
perintah dalam arti ‚sebaiknya‛ (li al-mand}u>b) bukan seharusnya (li al-wuju>b).41 
M. Qurash Shihab juga menulis hal ini dalam Tafsir Al-Misbah ketika 
menafsirkan QS. Al-Nu>r /24: 31. Di akhir tulisan tentang jilba<b, M. Quraish Shihab 
menyimpulkan: 
‚...Memang, kita boleh berkata bahwa yang menutup seluruh badannya 
kecuali wajah dan (telapak) tangannya, menjalankan bunyi teks ayat itu, 
bahkan mungkin berlebih. Namun dalam saat yang sama kita tidak wajar 
menyatakan terhadap mereka yang tidak memakai kerudung, atau yang 
menampakkan tangannya, bahwa mereka ‚secara pasti telah melanggar 
petunjuk agama.‛ Bukankah Al-Quran tidak menyebut batas aurat? Para 
ulama pun ketika membahasnya berbeda pendapat‛.42 
 
d. Nasaruddin Umar 
Menurut Nasaruddin Umar,
43
  perdebatan tentang jilba<b atau kerudung bukan 
hanya monopoli Islam. Perdebatan ini telah berlangsung jauh sebelum Islam. Dalam 
                                                                                                                                                                     
yang mempertimbangkan adat orang-orang Arab, sehingga bangsa-bangsa lain yang tidak 
menggunakan jilba<b, tidak memperoleh bagian (tidak berlaku bagi mereka) ketentuan ini‛. Tentang 
ini lihat M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran, h. 178-179. 
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 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran, h. 178-179. 
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 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran, h. 178-179. Dari pemaparan di atas, dapat 
diketahui bahwa M. Quraish Shihab memiliki pendapat yang aneh dan ganjil mengenai ayat jilba<b. 
Secara garis besar, pendapatnya dapat disimpulkan dalam tiga hal. Pertama, menurutnya jilba<b adalah 
masalah khila<fiyyah. Kedua, ia menyimpulkan bahwa ayat-ayat Al-Quran yang berbicara tentang 
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Ketiga, ia memandang bahwa perintah jilba<b itu bersifat anjuran dan bukan keharusan, serta lebih 
merupakan budaya lokal Arab daripada kewajiban agama. Betulkah kesimpulannya tersebut? Tulisan 
ini mencoba untuk mengkritisinya di depan. 
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 Salah satu karya Nasaruddin Umar adalah ‚Fikih Wanita Untuk Semua‛. Buku setebal 199 
halaman tersebut adalah buku yang menjelaskan fikih wanita secara universal. Buku ini berisi 17 
kajian, di antaranya aurat, jilba<b, haid, khitan perempuan, akikah untuk anak perempuan, wali nikah, 
mahar, hubungan suami istri, kekerasan dalam rumah tangga, poligami, nusyu>z-t}ala\<q-khulu>’, aborsi, 
hak waris perempuan, saksi perempuan, pemimpin perempuan, dan imam shalat perempuan. Lih. 
Nasaruddin Umar, Fikih Wanita Untuk Semua (Jakarta: Serambi, 2010). h. 9-10. 
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literatur kitab suci-suci agama Abrahamik (baca: semitik) telah dikenal istilah-
istilah yang searti atau sepadan dengan jilba<b. Dalam kitab Taurat, kitab suci agama 
Yahudi, misalnya, kita bisa menemukan kata tif’eret. Dalam kitab Injil, kitab suci 
agama Kristiani, juga bisa kita temukan istilah yang semakna dengan jilba<b, yakni 
redid, zammah, re’alah, zaif, mitpahat. Bahkan seorang Antropolog bernama Epstein 
mengatakan kepada kita bahwa perdebatan mengenai pakaian penutup kepala lebih 
tua dari pada agama-agama samawi. Tradisi penggunaan kerudung sudah dikenal 
dalam hukum kekeluargaan Assyiria (Assyrian Code) bahwa istri, anak perempuan, 
dan janda, bila bepergian ke tempat umum harus menggunakan kerudung.
 44
 Semua 
Agama samawi dan umumnya agama-agama lain menyerukan kaum wanitanya 
menggunakan penutup kepala dengan latarbelakang dan motivasi masing-masing. 
Hanya saja para penganutnya ada yang memahami dan melaksanakannya lebih ketat 
dan ada yang lebih longgar. Jilba<b pada dasarnya berasal dari bahasa Arab: jilba<b, 
(jamak: jala<bi>b). Yang artinya pakaian lapang yang luas sehingga menutupi aurat.45 
Sayangnya, oleh banyak penggiat kesetaraan gender di tanah air, ide 
transnasional yang menyesatkan ini dijadikan justifikasi untuk mengkampanyekan 
slogan feminisme Barat bahwa organ tubuh wanita adalah hak mutlak wanita, ia 
tidak boleh dikuasai surat atau diatur oleh undang-undang, termasuk masalah aborsi. 
Demikianlah jika logika kemarahan menguasai paham radikalisasi pemikiran 
keagamaan. Meskipun sering disuarakan di forum-forum akademis, paham liberal 
radikal sejatinya bukanlah murni diskursus intelektual, tetapi sebuah gerakan politis, 
makar dan aksi teror terhadap paham keagamaan yang bersifat final dan universal. 
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C. Rumusan Masalah. 
Agar kajian ini tidak mengarah kepada kajian yang diluar konsep, maka perlu 
disajikan pembatasan masalah dalam kajian ini kepada kajian tentang aurat dan h}ija<b 
dalam aspek fikih. Dari uraian di atas, maka dapat ditarik beberapa rumusan 
masalah: 
1. Bagaimana eksistensi aurat dalam fikih? 
2. Bagaimana pandangan feminis muslim tentang menutup aurat? 
3. Bagaimana langkah-langkah yang diajukan dalam menelaah kritis pemikiran 
fikih aurat feminis muslim? 
D. Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Pembahasan. 
1. Pengertian Judul 
Penelitian ini berjudul Fikih Aurat Wanita (Studi Kritis Nalar Fikih Feminis 
Muslim Tentang H}ija<b). Untuk memperjelas variabel yang terdapat dalam judul 
penelitian ini, maka dikemukakan pengertian judul dari penelitian ini, agar pembaca 
tidak keliru dalam memahaminya. Adapun variabel yang perlu diuraikan adalah 
sebagai berikut: 
a. Fikih Aurat Wanita 
Fikih adalah upaya pembukuan hukum Islam yang membahas berbagai 
persoalan meliputi ibadah, muamalah, pidana, jihad, perang, dan damai. Pembukuan 
fikih dimuali awal abad ke-2 H. Dan, awalnya tidak disusun secara sistematis. 
Perkembangan fikih kemudian melahirkan fikih yang dibahas secara sistematis oleh 
para fukaha<.46 Untuk perkembangan selanjutnya, lahirlah upaya Fikih wanita 
merupakan fikih ruang khusus yang menelaah persoalan ibadah dan muamalah 
wanita ditinjau dari segi hukum Islam.  
Fikih aurat wanita pada dasarnya telah diulas bersamaan dengan fikih-fikih 
lainnya dalam kitab para fukaha. Namun, upaya lain bertalian dengan pembahasan 
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khusus fikih wanita karena adanya bahasan-bahasan khusus yang kadang harus 
dipisahkan dari bahasan lain atau menumpang di dalam bab fikih shalat dan haji atau 
ihram. 
Dari persoalan klasik hingga kontemporer, fikih wanita telah mendapat 
ruang. Dari persoalan air seni bayi wanita, hingga proses fikih mayat wanita, semua 
dibahas di fikih wanita. Salah satu ulama yang mengkaji fikih wanita adalah Syech 
Kamil Muhammad ‘Uwaidah yang menulis ‚Al-Ja<mi’ fi> Fiqh al-Nisa<‛. 
b. Nalar Fikih. 
Nalar fikih masing-masing ulama itu berbeda-beda. Perbedaan ini disebabkan 
oleh banyak faktor, seperti geografis, sosial, dan kondisi masa dimana mereka 
berada. Namun, perbedaan nalar para fukaha< tidak sempat keluar dari jalur ushul, 
semisal shalat magrib dapat diqas}ar menjadi 2 rakaat. Sebab us}ul telah menerangkan 
bahwa shalat magrib itu tidak bisa diqashar. Sama dengan shalat subuh yang juga 
tidak bisa diqas}ar dan  dijamak dengan shalat manapun. Ini adalah ushul dalam fikih. 
Tidak bisa berubah. Sama halnya dengan aurat. Dimana tidak ada seorang ulama pun 
yang mengatakan bahwa rambut wanita dewasa itu bukan aurat. Kecuali 
cendekiawan yang berpendapat berbeda dengan para ulama Di sinilah dilihat nalar 
fikih feminis muslim itu ditelaah. 
c. H}ija<b. 
H}ija<b adalah pakaian baku kaum muslimah. Adapun nama-nama tokoh Islam 
liberal yang pengaruh pemikirannya terus berkembang di Tanah Air, di antaranya 
adalah: Husein Muhammad, Nasaruddin Umar, Musdah Mulia, Quraish Shihab, dan 
masih banyak lagi. 
47
 
2. Ruang Lingkup Pembahasan  
Ruang lingkup penelitian memiliki fokus terkait dengan kajian kritis 
kesetaraan gender dalam fikih Islam liberal. Kajian ini menelurusi fikih ulama-ulama 
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tentang wanita dan upaya kesetaraan gender dalam pemikiran hukum muslim liberal 
disertai studi kritik analitik hukum Islam. 
E. Fokus Penelitian. 
Landasan teoritis dalam penelitian ini mengacu pada fikih aurat wanita yang 
dirumuskan berdasarkan petunjuk dalil-dalil dari al-Quran dan sunnah. Petunjuk dari 
al-Quran dan sunnah dinilai cukup menjadi dasar pemahanan para fukaha< dalam 
memberi batas-batas aurat seorang wanita dan bagaimana menutup aurat tersebut. 
Fikih aurat yang dirumuskan oleh fukaha dinilai bagian dari pada petunjuk 
ilahi. Semua ajaran syariat itu dibentuk berdasarkan asas maqa<s}id al-syari>’ah. Maka 
nalar fikih aurat wanita feminis liberal yang membatasi aurat pada hal budaya 
semata adalah gugur dan dapat dipatahkan. Sebab, para feminis liberal lupa bahwa 
perintah menutup aurat berbarengan dengan perintah untuk menjaga pandangan. 
Bagaiamana mungkin pandangan bisa dijaga dengan baik jika peluang-peluang 
melihat aurat itu lebih dominan. Maka, wanita dewasa wajib memakai h}ija<b, yaitu 
menutup seluruh tubuhnya dengan pakaian kecuali kedua telapak tangan dan wajah. 
F. Tinjauan Pustaka. 
Berdasarkan penelitian yang dilakukan oleh penulis mengenai fikih aurat 
wanita berbasis kesetaraan gender, baik terhadap hasil-hasil penelitian yang 
dilakukan pada peneliti sebelumnya maupun terhadap buku-buku yang diterbitkan, 
ditemukan berbagai hasil penelitian dan buku yang relevan dengan pembahasan tesis 
ini. 
Pertama, ‚Fikih Wanita Untuk Semua‛, karya Nasaruddin Umar. Buku 
setebal 199 halaman tersebut adalah buku yang menjelaskan fikih wanita secara 
universal. Buku ini berisi 17 kajian, di antaranya aurat, jilba<b, haid, khitan 
perempuan, akikah untuk anak perempuan, wali nikah, mahar, hubungan suami istri, 
kekerasan dalam rumah tangga, poligami, nusyu>z-t}ala\<q-khulu>’, aborsi, hak waris 
wanita, saksi perempuan, pemimpin perempuan, dan imam shalat wanita.
48
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Nasaruddin Umar sebelumnya pernah menelurkan karya magnum opusnya 
tentang wanita. Yaitu lewat disertasinya di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 
‚Argumen Kesetaraan Gender: Perspektif Al-Qur'an‛ telah mengulas arkeologi 
perempuan dalam peradaban Islam dan kajian filologi perempuan dalam Al-Qur’an. 
Kedua, M. Quraish Shihab menulis Jilbab Pakaian Wanita Muslimah: 
Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer, yang diterbitkan oleh 
Pusat Studi Quran dan Lentera Hati pada tahun 2004. Buku ini cukup kontroversi. 
Menarik banyak cendekiawan untuk mengkritisi buku tersebut. 
Selain karya tulis ilmiah di atas, ditemukan beberap buku yang bertalian 
dengan judul penelitian ini, di antaranya: 
1. ‚Konsep Jilbab dalam Al-Quran (Studi terhadap Surah an-Nur dan al-
Ahzab)‛, skripsi, fakultas ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 1999 
karya Nurul Huda. 
2. ‚H}ija<b menurut Sayyid Qutb dalam Tafsi>r Fi> Dzila<l al-Qur’a<n‛, skripsi 
fakultas ushuluddin UIN Sunan Kalijaga, Yogyakarta, 2001 karya Nur Islami. 
3. ‚Memakai Jilbab bagi Wanita Muslim menurut Muhammad Ali Ash-Shabuni 
dan Yusuf Al-Qardhawi, skripsi, fakultas syariah UIN Sunan Kalijaga, 
Yogyakarta, 2007 oleh Kasiyono. 
 
G. Kerangka Pikir 
Struktur bagan di bawah ini merupkan deskripsi atas totalitas proses 
penelitian ini. Terlebih dahulu membahas proyek nalar fikih aurat femnis muslim. 
Selanjutnya diulas analisis kritis terhadap pemikiran hukum fikih feminis Islam 
liberal berdasarkan sumber yang signifikan. Oleh karena itu, kerangka teoritis 
penelitian ini dapat divisualisasikan sebagai berikut: 
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H. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini adalah tipe penelitian kepustakaan atau library research. 
Penelitian ini mengumpulkan data-data pustaka yang bertalian dengan fikih yang 
universal, fikih wanita klasik, fikih wanita kontemporer dan sebagainya. Dengan 
tehnik pengelolaan data kepustakaan dan sumber, penelitian ini menghasilkan studi 
kritis sebagaimana esensi penelitian ini. 
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2. Pendekatan Penelitian 
Pendekatan dalam penelitian kepustakaan ini menggunakan pendekatan 
sebagai berikut: 
a. Pendekatan fenomenologis adalah pendekatan yang berusaha memahami arti 
fenomena atau peristiwa menurut subjek yang mengalaminya.49 Dalam hal ini, 
kesetaraan gender yang dipahami menurut subjek penelitian, yaitu pihak-pihak 
yang mengakui kesetaraan gender tersebut dan pihak-pihak yang memberikan 
pemikiran tentang kesetaraan gender yang dikaitkan dengan pemikiran fikih 
Islam liberal terutama fikih aurat. Di sini peneliti masuk ke dalam dunia 
konseptual para subjek tersebut untuk memahami objek penelitian ini 
berdasarkan sudut pandang mereka. 
b. Pendekatan interaksi simbolik adalah pendekatan yang berasumsi bahwa 
pengalaman manusia dimediasi oleh penafsiran terhadap peristiwa yang terjadi.
50
 
Jika demikian, ini berarti bagian dari objek penelitian dilihat sebagai simbol. 
Simbol ini tidak memiliki pengertiannya sendiri, tetapi pengertian itu diberikan 
kepadanya. Cara untuk memberi pengertian terhadap simbol adalah melalui 
interaksi, yaitu interaksi antara penulis dengan objek dan subjek penelitian ini. 
c. Pendekatan Heuristik (pengumpulan data) 
Heuristik adalah suatu teknik atau seni dan bukan sebuah ilmu. Oleh karena 
itu, heuristik tidak mempunyai peraturan-peraturan umum. Heuristik sering kali 
merupakan suatu ketrampilan dalam menemukan, mengenali, dan memperinci 
bibliografi, atau mengklasifikasi dan merawat catatan.
51
  
Maka dari itu, penulis berusaha mengumpulkan data yang sesuai dengan 
obyek penelitian ini melalui dokumentasi. Pengumpulan data dilakukan melalui 
buku-buku, kitab-kitab, majalah, artikel, dan sumber-sumber lain yang relevan 
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Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif  (Bandung: Remaja Rosdakarya, 2009), 
h. 6. 
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Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, h. 19. 
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Dudung A.R, Metode Penelitian Sejarah (Jakarta: Logos, 1999), h. 55.  
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dengan obyek kajian dan pembahasan ini. Pendekatan ini mencari sumber yang 
mengulas dasar hukum fikih yang berasaskan Al-Qur’an dan Sunnah Rasulullah. 
3. Teknik Pengumpulan Data 
Untuk mengumpulkan data dari sumber utama dan sumber penunjang, maka 
penulis menggunakan teknik penelitian kepustakaan (library research). Penelitian ini 
menggunakan data primer dan data sekunder. Data primer merupakan data 
kepustakaan yang mengulas kajian tentang fikih wanita yang berbasis kesetaraan 
gender, terutama pada pemikiran fikih aurat wanita feminis liberal. Sedangkan data 
sekunder merupakan bahan-bahan kepustakaan yang memiliki kaitan langsung 
maupun tidak langsung dengan data primer. 
4. Metode Analisis dan Interpretasi 
Dalam menganalisis data, metode yang digunakan adalah kualitatif dengan 
menggunakan teknik analisis isi (content analysis),52 yang meliputi analisis 
deskriptif, taksonomi, dan interpretatif. Analisis deskriptif ini digunakan penulis 
untuk mendeskripsikan fikih aurat wanita dan h}ija<b.53 Sedangkan analisis taksonomi 
ialah analisis yang memusatkan penelitian pada domain tertentu dari pemikiran 
tokoh femenis Islam liberal. Berbeda dengan analisis domain yang digunakan untuk 
mendapatkan gambaran secara menyeluruh perihal pemikiran tokoh. Melalui analisis 
taksonomi, pemikiran fikih Islam liberal menjadi perspektif penelitian ini.
54
 
Selanjutnya melalui metode interpretatif, penulis berusaha untuk 
menginterpretasikan dan menganalisis secara memadai pemikiran fikih Islam liberal, 
khususnya interpretasi kesetaraan gender. Metode interpretatif ini penulis lakukan 
                                                          
52Content analysis adalah suatu teknik penelitian untuk membuat inferensi-inferensi yang 
dapat ditiru (replecabel). Lihat Klaus Krippendorf, Content Analysis, Introduction to it’sTheory and 
Methodology. Terj. Farid Wadji dengan judul Analisis Isi, Pengantar Teori dan Methodology; 
(Jakarta: Rajawali Press, 1991), h. 15. Content Analysis juga dikenal dengan analisis dokumen, 
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Prosedur Penelitian: Suatu Pendekatan Praktek (Jakarta: Rineka Cipta, 1998), h. 92. 
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Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat (Yogyakarta: 
Kanisius, 1990), h. 54. 
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dalam batasan alur pemikiran. Hal ini dilakukan untuk menemukan dan memahami 
maksud dari apa yang digagas oleh nalar fikih aurat Islam liberal.
55
 Penggunaan 
metode ini didasarkan atas kenyataan bahwa data yang diolah adalah bersifat 
deskriptif, yang menggambarkan secara sistematis, faktual dan akurat mengenai 
topik yang dibahas berupa pernyataan verbal. Hal ini berguna untuk mendapatkan 
gambaran utuh terkait bangunan pemikiran fikih Islam liberal, khususnya 
interpretasi kesetaraan gender. 
I. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
1. Tujuan Penelitian 
Tujuan dari penelitian ini sebagai berikut 
a. Untuk mengetahui fikih aurat wanita dalam kitab-kitab fikih ulama mazhab. 
b. Untuk membandingkan secara kritis fikih aurat wanita ulama mazhab dengan 
fikih aurat wanita feminis muslim atau pemikir Islam liberal. 
2. Kegunaan Penelitian 
Melalui hasil penelitian ini diharapkan dapat diperoleh suatu kegunaaan, baik 
kegunaan teoritis/ilmiah maupun praktis, sebagai berikut: 
a. Dari segi kegunaan ilmiah, penelitian ini dapat menjadi kerangka dasar 
pemikiran dan wacana baru dalam upaya pengembangan ilmu pengetahuan, 
khususnya ilmu hukum Islam. 
b. Dari segi kegunaan praktis, penelitian ini diharapkan dapat menjadi bahan 
informasi bagi praktisi hukum Islam, peminat studi pemikiran hukum, pegiat 
perempuan, bahwa fikih aurat wanita yang telah dirumuskan oleh para ulama 
dulu mengandung hikmah yang signifikan. 
c. Diharapkan hasil penelitian ini dapat menjadi salah satu upaya untuk 
mendapatkan solusi terhadap berbagai problematika hukum Islam tentang aurat 
wanita. 
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BAB II 
EKSISTENSI AURAT DALAM ISLAM 
A. Pengertian Aurat. 
Aurat menurut Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) adalah bagian badan 
yang tidak boleh kelihatan (menurut hukum Islam); kemaluan; organ untuk 
mengadakan perkembangbiakan.
56
 Pengertian aurat secara etimologi berarti yang 
kekurangan, atau dalam Bahasa Arab disebut dengan al-nuqs}a<n.57  
Ada pula yang mengartikan dengan sesuatu yang dihinakan untuk dilihat 
walaupun dari jin dan malaikat. Aurat dinamakan kepada tempat-tempat yang akan 
kita bahas, karena hina memperlihatkannya.
58
 Sedangkan pengertian aurat menurut 
terminologi (istilah fikih) yaitu sesuatu yang wajib ditutup dalam shalat. Oleh para 
ulama, sering kepada aurat juga mendefinisikannya dengan sesuatu yang haram 
dilihat.
59
 
Dalam Lisa<n al-’Arab, disebutkan, ‚Kull ‘aib wa khalal fi> syai’ fahuwa 
‘aurah (setiap aib dan cacat cela pada sesuatu disebut dengan aurat). Wa syai` 
mu’wirun au ‘awirun: la< h }a<fiz}a lahu> (sesuatu itu tidak memiliki penjaga).‛60 
B. Aurat dalam Pandangan Islam. 
Islam sangat menghargai manusia. Maka dari itu, Islam mengatur tata cara 
manusia hidup, mulai dari hal mikro hingga makro. Termasuk tata cara berpakaian. 
Untuk mengenal bagaimana Islam mengatur tata cara berpakaian, tentu diawali 
bagaimana Islam mengatur batasan-batasan aurat. 
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 Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa Departemen 
Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, h. 87 
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 Menurut pengertian yang lebih, aurat adalah al-nuqs}a<n wa al-syai’ al-mustaqabbih 
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Syarbini>, Mughni> al-Muhta<j, Juz I, (Mesir: Mathba’ah al-Istiqa<mah, 1374 H/1955 M), h. 256. 
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 Syiha<b al-Di>n Ah}mad bin Ah}mad bin Sala<mah Qalyu>bi dan Syiha<b al-Di>n Ah}mad al-
Barlasi> Umairah, Hasyiya\ta<ni Qalyu>bi wa Ami>rah, jilid III (Beirut: Da<r al-Fikr, 1995), h 200. 
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 Muhammad al-Khati>b Al-Syarbini, Mughni> al-Muhta<j, Juz I, h. 256 
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 Abu al-Fadl Jamal al-Din Muhammad Ibn Makram Ibn Manz}u>r, Lisa<n al-'Arab, jilid 4 
(Beirut: Da<r Sad, t.th.), h. 616. 
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Dalam Islam, menutup aurat adalah sebuah kewajiban bagi mereka yang 
telah dewasa (ba<ligh-mumayyiz). Dasar mengenal kewajiban menutup aurat adalah 
bersumber dari al-Qur’an dan Sunnah. Kemudian diramu oleh para ulama hingga 
menghasilkan fikih aurat yang merupakan bagian dari pada fikih wanita. 
Pembahasan tentang busana atau pakaian akan senantiasa terkait erat dengan 
pembahasan aurat, karena fungsi utama pakaian adalah sebagai penutup aurat. 
Batasan aurat dalam kajian fikih Islam dikaitkan dengan ibadah shalat, yang 
kemudian diqiyaskan kepada batasan aurat di luar shalat. Landasan berpikir yang 
digunakan fuqaha' dalam upaya menutup aurat laki-laki dan perempuan muslim 
merujuk kepada kepada istilah umum seperti dari jilba<b, khima<r, di>r sa<bigh, milha<f, 
dan sebagainya, sekalipun terma tersebut belum mewakili bentuk dan model busana 
atau pakaian yang baku, tetapi dirasa mampu mengungkap batasan makna busana 
atau pakaian dalam ajaran syari'at. Tidak adanya rumusan baku bagaimana bentuk 
dan model busana atau pakaian islami mengindikasikan bahwa ajaran Islam memberi 
keleluasan dalam menemukan bentuk dan model pakaian ideal yang tetap mengacu 
pada norma-norma agama, etika dan ajaran moral. Pakaian merupakan bagian dari 
produk budaya sekaligus tuntunan agama dan moral tanpa menafikan adat kebiasaan 
suatu masyarakat. Substansi dari pakaian dalam ajaran Islam adalah pakaian sopan 
sesuai dengan nilai-nilai sopan santun dan menghindari tabarruj, orang yang 
berpakaian tapi tampak seperti telanjang. Intinya, Islam memandang penting 
perilaku menutup aurat. 
C. Eksistensi Kajian Aurat Wanita dalam Fikih dan Tafsir. 
Sebelum masuk pada inti pembahasan, ada baiknya disampaikan terlebih 
dahulu tentang makna jilba<b dalam pandangan al-Qur’an. Secara bahasa, kata al-
jilba<b sama dengan kata al-qami>s} atau baju kurung yang bermakna baju yang 
menutupi seluruh tubuh. Ia juga sama dengan al-khima<r atau tudung kepala yang 
43 
 
bisa dimaknai dengan apa yang dipakai di atas baju seperti selimut dan kain yang 
menutupi seluruh tubuh wanita.
61
 
Ibnu Manz}ur dalam Lisa<n al-‘Arab mengatakan bahwa jilba<b berarti 
selendang, atau pakaian lebar yang dipakai wanita untuk menutupi kepada, dada, 
dan bagian belakang tubuhnya.
62
 
Jilba<b berasal dari kata kerja jalaba yang berarti menutupkan sesuatu di atas 
sesuatu yang lain sehingga tidak dapat dilihat. Dalam masyarakat Islam selanjutnya, 
jilba<b diartikan sebagai pakaian yang menutupi tubuh seseorang. Bukan hanya kulit 
tubuhnya tertutup, melainkan juga lekuk dan bentuk tubuhnya tidak kelihatan.
63
 
Penelusuran atas teks al-Qur’an tentang jilba<b agaknya tidak sama dengan 
pengertian sosiologis tersebut. Para ahli tafsir menggambarkan jilba<b dengan cara 
yang berbeda-beda. Muhammad bin Sirin berkata, ‚Aku bertanya kepada Abidah As-
Salmani tentang firman Allah, ‚ َِّنِهبِيبَلََج ْنِم َِّنهْيَلَع َنِينْد ي ‚Hendaklah mereka 
mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka ‛ maka ia menutup wajah dan 
kepalanya, serta hanya memperlihatkan mata kirinya.64 Pendapat ini tidak familiar 
karena tidak ada nas} yang menguatkan. 
Para ahli tafsir berbeda pendapat dalam masalah mengulurkan jilba<b yang 
dimaksudkan Allah dalam ayat jilba<b. Sebagian mereka ada yang menafsirkan 
dengan menutup wajah dan kepala serta hanya menampakkan satu mata, dan 
sebagian mereka ada yang menafsirkan dengan menutup muka mereka.
65
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 Majma’ Al-Lughah Al-Arabiyyah, Al-Mu’jam Al-Wasi>t}, (Kairo: Dal al-Wafa, 1987), h. 
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 Al-Hafiz} Ibnu Kas|i>r, Tafsi>r Al-Qur’a<n Al-Adzi>m, jilid 3 (Cet. I; Kairo: Da<rul H}adi>s|, 2003), 
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 Muhammad bin Jarir Al-T}abari, Ja<mi’u al-Baya<n fi> Tafsi>ril Qur’a<n, (Cet. I; Mekah: 
Muassasah Ar-Risalah, 2000), h. 324-325. 
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Menurut Al-Qurt}ubi, jilba<b adalah pakaian yang menutup seluruh badan. Ia 
juga menyebutkan bahwa menurut Syech Al-Hasan, ayat tersebut memerintah kaum 
wanita untuk menutup setengah wajahnya.
66
 
Al-Zamakhsyari dalam Al-Kasysya<f merumuskan jilba<b sebagai pakaian yang 
lebih besar daripada kerudung, tetapi lebih kecil daripada selendang. Ia dililitkan di 
kepala perempuan dan membiarkannya terulur ke dadanya.
67
 
Menurut Abu Bakar Al-Jazairi, ‚hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka‛ artinya mengulurkan jilba<b ke wajah mereka sehingga yang 
tampak dari seorang wanita hanyalah satu matanya yang digunakan untuk melihat 
jalan jika dia keluar untuk suatu keperluan.
68
 
Al-Tirmiz|i> dalam Al-Mukhtas}ar Al-Syama<il Al-Muh}ammadiyyah 
menafsirkan mengulurkan jilba<b dengan menutup seluruh tubuh, kecuali satu mata 
yang digunakan untuk melihat. Di antara yang memaknainya demikian ialah Ibnu 
Mas’ud, Ibnu Abbas, Abidah As-Salmani, dan lain-lain.69 
Menurut Wahbah Al-Zuhaily, ayat jilba<b menunjukkan wajibnya menutup 
wajah wanita. Karena para ulama dan mufassir seperti Ibnul Jauzi, At-T}abari, Ibnu 
Kats|ir, Abu Hayyan, Abu Su’ud, Al-Jassa<s}, dan Ar-Ra<zi menafsirkan mengulurkan 
jilba<b adalah menutup wajah, badan, dan rambut dari orang-orang asing (non 
mahram) atau ketika keluar untuk sebuah keperluan.
70
 
Dari rujukan di atas, dapat kita ambil kesimpulan bahwa jilba<b pada 
umumnya adalah pakaian yang lebar, longgar, dan menutupi seluruh bagian tubuh. 
Sementara itu, para ahli tafsir berbeda pendapat tentang makna ‚Hendaklah mereka 
mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka.‛ Di antara tafsiran mereka 
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terhadap ayat tersebut ialah: menutup wajah dan kepalanya, serta hanya 
memperlihatkan mata kirinya; menutup seluruh badan dan separuh wajah dengan 
memperlihatkan kedua mata; dan mengulurkan kain untuk menutup kepala hingga 
dada. 
Dengan demikian, dapat kita ketahui bahwa para ahli tafsir dari dahulu 
hingga sekarang telah bersepakat bahwa jilba<b adalah sebuah kewajiban agama bagi 
kaum wanita. Mereka bersepakat tentang wajibnya memakai jilba<b dan berbeda 
pendapat tentang makna mengulurkan jilba<b: apakah mengulurkan ke seluruh tubuh 
kecuali satu mata, mengulurkan ke seluruh tubuh kecuali dua mata, atau 
mengulurkan ke seluruh tubuh kecuali muka dan telapak tangan.
71
 Jadi, pendapat M. 
Quraish Shihab yang menyatakan bahwa kewajiban mengulurkan jilba<b adalah 
masalah khilafiyah jelas tidak berdasar. Sebab, para ulama ahli tafsir sejak dahulu 
hingga sekarang telah bersepakat tentang kewajiban memakai jilba<b bagi kaum 
muslimah. Sebab, perintah tersebut didasari atas dalil baik dari Al-Qur’an maupun 
h}adi>s| dan qari>nah (petunjuk) yang sangat kuat. 
                           
          
Katakanlah kepada orang laki-laki yang beriman: "Hendaklah mereka 
menahan pandanganya, dan memelihara kemaluannya; yang demikian itu 
adalah lebih suci bagi mereka, Sesungguhnya Allah Maha mengetahui apa 
yang mereka perbuat".72 
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                       
                         
                          
                                   
                         
                                  
         
Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan kemaluannya, dan janganlah mereka Menampakkan 
perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah 
mereka menutupkan kain kudung kedadanya, dan janganlah Menampakkan 
perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah 
suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-putera suami mereka, 
atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara lelaki 
mereka, atau putera-putera saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita 
Islam, atau budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki 
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-anak yang 
belum mengerti tentang aurat wanita. dan janganlah mereka memukulkan 
kakinyua agar diketahui perhiasan yang mereka sembunyikan. dan 
bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, Hai orang-orang yang beriman 
supaya kamu beruntung.73 
 
                                  
                          
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
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Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu dan 
isteri-isteri orang mukmin: "Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka". yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu. dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang.74 
 
Untuk mengetahui hal itu, kita perlu mengaji buku-buku tafsir yang sudah 
diakui dan diterima oleh umat Islam di dunia. di antaranya ialah: 
1. Tafsir Ibnu Abbas 
Dalam menafsirkan ayat jilba<b tersebut, Ibnu Abbas menuturkan, ‚Selendang 
atau jilba<b tudung wanita hendaklah menutupi leher dan dada agar terpelihara dari 
fitnah atau terjauh dari bahaya zina.75 
2. Tafsir Al-Qurt}ubi 
Dalam menafsirkan ayat jilba<b tersebut, Al-Qurthubi menulis, ‚Allah 
memerintahkan segenap kaum muslimah agar menutupi seluruh tubuhnya, agar tidak 
memperlihatkan tubuh dan kulitnya kecuali di hadapan suaminya, karena hanya 
suaminya yang dapat bebas menikmati kecantikannya.‛76 
3. Tafsir Ibnu Kas|i>r 
Menurut tafsir Ibnu Katsir, dalam QS. Al-Ah}za<b /33: 59 Allah memerintah 
Rasul-Nya agar menyuruh wanita-wanita beriman khususnya para istri dan anak 
beliau karena kemuliaan mereka untuk mengulurkan jilba<bnya ke seluruh tubuh 
mereka guna membedakan dari wanita jahiliyah dan budak. Jilba<b adalah selendang 
di atas kerudung. Muhammad bin Sirin berkata, ‚Aku bertanya kepada Abidah As-
Salmani tentang firman Allah, ‚  َّنِهَْيلَع َنيِنْد ي َّنِهِبيِبَلََج ْنِم  ‚Hendaklah mereka 
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 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
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 Ibnu Abbas, Tanwi>r al-Miqba<s min Tafsi>r Ibn Abba<s, (t.tk: t.t, t.th), h. 133 
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 Al-Qurt}ubi, al-Ja<mi’ li-Ah}ka<m Al-Qur’a<n, juz XIV, (Beirut: Da<r al-Kutub al-Ilmiyah, 
1993), h. 87 
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mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka ‛ maka ia menutup wajah dan 
kepalanya, serta hanya memperlihatkan mata kirinya. 77 
4. Tafsir Sayyid Qutb 
Menurut Sayyid Qutb, dalam ayat tersebut Allah memerintahkan kepada 
istri-istri Nabi dan kaum muslimah umumnya agar setiap keluar rumah senantiasa 
menutupi tubuh, dari kepala sampai ke dada dengan memakai jilba<b tudung yang 
rapat, tidak menerawang, dan juga tidak tipis. Hal demikian dimaksudkan untuk 
menjaga identitas mereka sebagai muslimah dan agar terpelihara dari tangan-tangan 
jahil dan kotor. Karena mereka yang bertangan jahil dan kotor itu, pasti akan merasa 
kecewa dan mengurungkan niatnya setelah melihat wanita yang berpakaian 
terhormat dan mulia secara islam.
78
 
5. Tafsir Al-T}abrasi> 
Maksudnya, katakanlah kepada mereka untuk menutup dadanya dengan 
jilba<b, yaitu pakaian penutup yang membalut keindahan wanita.79 
6. Tafsir Wahbah Al-Zuhaily 
Maksudnya, Allah meminta Rasul-Nya memerintahkan wanita-wanita 
mukminat, khususnya para istri dan anak beliau, jika keluar rumah untuk 
menutupkan jilba<b-jilba<b mereka agar membedakannya dari para budak. Ayat ini 
menunjukkan wajibnya menutup wajah wanita. Karena para ulama dan mufassir 
seperti Ibnul Jauzi, At-Thabari, Ibnu Katsir, Abu Hayyan, Abu Su’ud, Al-Jashash, 
dan Ar-Razi menafsirkan mengulurkan jilba<b adalah menutup wajah, badan, dan 
rambut dari orang-orang asing (non mahram) atau ketika keluar untuk sebuah 
keperluan.
80
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Menurut Muh}ammad Mutawalli Sya’ra <wi>, para ulama sepakat bahwa seluruh 
tubuh wanita adalah aurat, kecuali wajah dan telapak tangannya. Abu> H}ani>fah 
menambah pengecualian itu dengan kedua kaki hingga mata kaki.81 
Lebih lanjut ia menjelaskan, bahwa maksud kerudung dalam ayat di atas 
adalah kain yang menutupi kepala. Kata dada juga meliputi leher. Dengan demikian, 
kerudung itu wajib menutupi kepala, leher, dan dada. Itulah batas bagian atas dari 
h}ija<b. Lalu di mana batas bagian bawahnya? Jawabannya terdapat dalam bagian ayat 
berikutnya: 
‚Dan janganlah mereka memukulkan kakinya agar diketahui perhiasan yang 
mereka sembunyikan. Dan bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, hai 
orang-orang yang beriman supaya kamu beruntung.‛ 82 
Perhiasan kaki adalah gelang-gelang kaki. Karena para wanita menutupi 
tubuh mereka sampai ke kaki, maka mereka mengentakkan kaki untuk menunjukkan 
perhiasan yang ada di balik pakaian yang menutupi pergelangan kaki mereka. Ayat 
ini menunjukkan bahwa wanita harus menutupi kaki mereka sampai tumit.
83
 
Menurut Yusuf Al-Qardhawi, di kalangan ulama sudah ada kesepakatan 
tentang masalah ‘aurat wanita yang boleh ditampakkan’. Ketika membahas makna 
‚Dan janganlah mereka menampakkan perhiasannya kecuali apa yang biasa tampak 
daripadanya‛, menurut Qardhawi, para ulama sudah sepakat bahwa yang 
dimaksudkan itu adalah ‚muka‛ dan ‚telapak tangan‛.84 
Imam Al-Nawawi> dalam Al-Majmu>’, menyatakan bahwa aurat wanita adalah 
seluruh tubuhnya kecuali wajah dan telapak tangannya. Di antara ulama mazhab 
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Syafi’i ada yang berpendapat, telapak kaki bukan aurat. Imam Ahmad menyatakan, 
aurat wanita adalah seluruh tubuhnya kecuali wajahnya saja.
85
 
Di antara ulama mazhab Maliki ada yang berpendapat, bahwa wanita cantik 
wajib menutup wajahnya, sedangkan yang tidak cantik hanya mustahab 
(dianjurkan). Al-Qardhawi menyatakan bahwa aurat wanita adalah seluruh tubuh 
kecuali wajah dan telapak tangan adalah pendapat seluruh sahabat dan tabi’in 
sebagaimana yang tampak jelas pada penafsiran mereka terhadap ayat, ‚apa yang 
biasa tampak dari padanya.‛86 
Pendapat semacam ini bukan hanya ada di kalangan Sunni. Di kalangan 
ulama Syi’ah juga ada kesimpulan, bahwa ‚apa yang biasa tampak daripadanya‛ 
ialah ‚wajah dan telapak tangan’’ dan perhiasan yang ada di bagian wajah dan 
telapak tangan. Murtad}a Mut}ahhari menyimpulkan, ‚… dari sini cukup jelas bahwa 
menutup wajah dan dua telapak tangan tidaklah wajib bagi wanita, bahkan tidak ada 
larangan untuk menampakkan perhiasan yang terdapat pada wajah dan dua telapak 
tangan yang memang sudah biasa dikenal, seperti celak dan kutek yang tidak pernah 
lepas dari wanita.‛87 
Bahkan, dalam Wawasan Al-Quran, M. Quraish Shihab sendiri sudah 
mengungkapkan, bahwa para ulama besar, seperti Said bin Jubair, Atha, dan Al-
Auza’iy berpendapat bahwa yang boleh dilihat hanya wajah wanita, kedua telapak 
tangan, dan busana yang dipakainya.
88
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BAB III 
PEMIKIRAN HUKUM FIKIH AURAT WANITA FEMINIS MUSLIM 
 
A. Sejarah Lahirnya Gerakan Feminisme. 
Gerakan feminis pada mulanya adalah  gerak sekelompok aktivis perempuan 
barat, yang kemudian lambat laun menjadi gelombang akademik di universitas-
universitas, termasuk  negara-negara Islam, melalui program ‛woman studies‛.  
Gerakan perempuan  telah mendapat ‚restu‛  dari  Perserikatan Bangsa Bangsa 
perempuan dengan dikeluarkannya  Convention on the Elimination of All Forms of 
Discrimination Againts Women (CEDAW). Negara dan lembaga serta organisasi-
organisasi di dunia terus mendukung gerakan-gerakan perempuan, walaupun  
menurut Khan dukungan tersebut memiliki efek negatif bagi gerakan perempuan 
(baca-feminisme) karena aktivis perempuan telah kehilangan sudut pandang politik 
(political edge) dan juga untuk beberapa kasus telah kehilangan komitmennya.89 
Meskipun demikian, gerak kaum feminis di dunia Islam justru menunjukan 
tingkat agresivitas yang mengkhawatirkan. Dalam dua dekade terakhir ini 
perempuan pakistan telah menjadi target gerakan feminis. Pada tahun 1975 
pemerintah Pakistan mendorong perempuan untuk mengikuti pemikiran feminisme, 
walaupun pada tahun 1977 ketika proses islamisasi dan militerisasi telah berhasil 
membendung pemikiran ini, tetapi pada tahun 1980, gerakan feminis kembali 
bermunculan di Pakistan secara signifikan. Indonesia mengalami nasib serupa 
dengan Pakistan. Kesetaran jender disosialisasikan dengan gencar dan sistematis ke 
seluruh dunia melalui media, ormas, LSM, lembaga pendidikan formal dan non 
formal. Wilayah gerakan kaum feminis begitu luas, dari tingkat internasional sampai 
menjangkau institusi masyarakat yang terkecil, yaitu RT. Dengan mengatasnamakan 
HAM, para aktivis perempuan  kemudian berusaha mempengaruhi  pemerintah 
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dalam masalah kebijakan sampai teknis operasional. Usaha mereka sepertinya mulai 
menampakan hasil dengan diratifikasinya  isi CEDAW sehingga keluarlah  UU no. 7 
tahun 1984. Kemudian  Pemerintah Indonesia telah mengesahkan undang-undang 
nomor 23  tahun 2004 tentang PKDRT (Penghapusan Kekerasan Dalam Rumah 
Tangga), UU Perlindungan Anak , dan mereka berupaya melakukan legalisasi aborsi 
melalui amandemen UU Kesehatan. Dalam bidang politik, feminis berada 
dibelakang keluarnya UU Pemilu tahun 2008 tentang kuota caleg perempuan 
sebanyak 30 persen. 
Bagaimanakah sebenarnya awal kemunculan gerakan feminis di Barat? 
Benarkah gerakan feminis menawaran solusi bagi berbagai permasalahan yang 
dialami kaum perempuan? Penelitian ini pun bertujuan untuk membuktikan bahwa 
feminisme  yang mengusung isu jender, lahir dari latar belakang kultural-historis 
yang dialami dunia Barat. Walaupun beberapa tokoh feminis bersikukuh bahwa 
jender bukan merupakan konsep Barat, tetapi berasal dari konstruksi linguistik dari 
pelbagai bahasa yang memberi kata sandang tertentu untuk memberikan perbedaan 
jenis kelamin perempuan dan laki-laki.
90
 Namun kenyataannya, jender identik 
dengan gerakan feminis, dan feminisme adalah jender. 
1. Perempuan dan Barat. 
Untuk mengetahui bagaimana feminisme itu lahir dan berkembang, kita 
harus melihat kondisi Barat (dalam hal ini Eropa) pada abad pertengahan, yaitu masa 
ketika suara-suara feminis mulai terdengar. Pada Abad pertengahan, gereja berperan 
sebagai sentral kekuatan, dan Paus sebagai pemimpin gereja, menempatkan dirinya 
sebagai pusat dan sumber kekuasaan. Sampai abad ke-17, gereja masih tetap 
mempertahankan posisi hegemoninya, sehingga berbagai hal yang dapat 
menggoyahkan otoritas dan legitimasi gereja, dianggap seabagai heresy dan 
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dihadapkan ke Mahkamah Inkuisisi.
91
 Nasib perempuan barat tak luput dari kekejian 
doktrin-doktrin gereja yang ekstrim dan tidak sesuai dengan kodrat manusia. 
Menurut  McKay, pada dekade 1560 dan 1648 merupakan penurunan status 
perempuan di masyarakat Eropa. Reformasi yang dilakukan para pembaharu gereja 
tidak banyak membantu nasib perempuan.  Studi-studi spiritual kemudian dilakukan  
untuk memperbaharui konsep Saint Paul’s tentang perempuan, yaitu perempuan 
dianggap sebagai sumber dosa dan merupakan makhluk kelas dua di dunia ini. 
Walaupun beberapa  pendapat pribadi dan hukum publik yang berhubungan degan 
status perempuan di barat cukup bervariasi, tetapi terdapat bukti-bukti kuat yang 
mengindikasikan bahwa perempuan telah dianggap sebagai makluk inferior.  
Sebagian besar perempuan diperlakukan sebagai anak kecil-dewasa yang bisa digoda 
atau dianggap sangat tidak rasional. Bahkan pada tahun 1595, seorang profesor dari 
Wittenberg University melakukan perdebatan  serius mengenai apakah perempuan 
itu  manusia atau bukan. Pelacuran merebak dan dilegalkan oleh negara. Perempuan 
menikah di abad pertengahan juga tidak memiliki hak untuk bercerai dari suaminya 
dengan alasan apapun.
92
 
Maududi berpendapat, ada dua doktrin dasar gereja yang membuat 
kedudukan perempuan di barat abad pertengahan tak ubahnya seperti binatang. 
Pertama, gereja menganggap wanita sebagai ibu dari dosa yang berakar dari setan 
jahat. Wanitalah yang menjerumuskan lelaki ke dalam dosa dan kejahatan, dan 
menuntunya ke neraka. Tertullian (150M) sebagai Bapak Gereja pertama 
menyatakan doktrin kristen tentang wanita sebagai berikut : 
‚Wanita yang membukakan pintu bagi masuknya godaan setan dan 
membimbing kaum pria ke pohon terlarang untuk melanggar hukum Tuhan, 
dan mebuat laki-laki menjadi jahat serta menjadi bayangan Tuhan.93 
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St John Chrysostom (345M-407M) seorang bapak Gereja bangsa Yunani 
berkata : 
‚Wanita adalah setan yang tidak bisa dihindari, suatu kejahatan dan bencana 
yang abadi dan menarik, sebuah resiko rumah tangga dan ketika beruntungan 
yang cantik.‛ 94 
 
Tetapi, konsep utuh tentang  perempuan dalam doktrin kristen dimulai 
dengan ditulisnya buku Summa Theologia oleh Thomas Aquinas antara tahun 1266 
dan 1272.  Dalam tulisannya Aquinas sepakat dengan Aristoteles, bahwa perempuan 
adalah laki-laki yang cacat atau memiliki kekurangan (defect male). Menurut 
Aquinas, bagi para filsuf, perempuan adalah laki-laki yang diharamkan,  dia 
diciptakan dari laki-laki dan bukan dari binatang. Sedangkan Immanuel Kant 
berpendapat bahwa perempuan mempunyai perasaan kuat tentang kecantikan, 
keanggunan, dan sebagainya, tetapi kurang dalam aspek kognitif, dan tidak dapat 
memutuskan tindakan moral.
95
 
Doktrin gereja lainnya yang menentang kodrat manusia dan memberatkan 
kaum wanita adalah menganggap hubugan seksual antara pria dan wanita adalah 
peristiwa kotor walaupun mereka sudah dalam ikatan perkawinan sah. Hal ini 
berimplikasi bahwa menghindari perkawinan adalah simbol kesucian dan kemurnian 
serta ketinggian moral. Jika seorang pria menginginkan hidup dalam lingkungan 
agama yang bersih dan murni, maka lelaki tersebut tidak diperbolehkan menikah, 
atau mereka harus berpisah dari serta istrinya, mengasingkan diri dan berpantang 
melakukan hubungan badani. Kehidupan keras yang dialami oleh perempuan-
perempuan pada saat Gereja memerintah Eropa tertuang dalam essai Francis Bacon 
yang berjudul Marriage and single Life (Kehidupan Perkawinan dan Kehidupan 
Sendiri) pada tahun 1612. 
96
 
                                                          
94
 Abu> al-A’la< Maudu>di>, Al-H}ija<b, h. 23. 
95
 Gadis Arivia, Pembongkaran Wacana Seksis Filsafat Menuju Filsafat berperspektif 
Feminis, Disertasi, (Depok: Universitas Indonesia, Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya, 2002), h. 95. 
96
 Abu> al-A’la< Maudu>di>. Al-H}ija<b, h. 23-24. 
55 
 
Pada awal mula Abad Pencerahan yaitu abad ke 17, saat Bacon menulisnya 
esainya yang kondisi perempuan Inggris pada saat itu mengalami kehidupan yang 
sulit dan keras. Hal ini dapat dilihat dari kehidupan Ratu Elizabeth. Saat itu yang 
bertindak sebagai penguasa adalah Raja James I, dan ternyata ia sangat membenci 
perempuan. Pembunuhan dan pembakaran terhadap perempuan-perempuan yang 
dituduh sebagai ‛nenek sihir‛, yang dipelopori oleh para pendeta, pada dasarnya 
merupakan ekspresi anti perempuan.  
Hukuman yang brutal dijatuhkan kepada seorang perempuan yang melanggar 
perintah suaminya. Tradisi ini mengembangkan pemikiran bahwa perempuan 
menyimpan bibit-bibit ‛keburukan‛ sehingga harus terus menerus di awasi dan 
ditertibkan oleh anggota keluarnya yang laki-laki atau suaminya bila ia sudah 
menikah. Pemikiran ini membawa konsekuensi bagi pemikiran lainnya seperti ide 
bahwa lebih baik seorang laki-laki tinggal sendiri, tidak menikah dan jauh dari 
perempuan. Hidup tanpa nikah ini merupakan kehidupan ideal laki-laki, jauh dari 
pengaruh buruk dan beban anak-anak sehingga laki-laki bisa berkonsentrasi pada 
dunia publiknya. Pemikiran-pemikiran seperti ini tercermin dalam karya Francis 
Bacon.
97
 
Jelaslah, penindasan terhadap perempuan barat di bawah pemerintahan gereja 
membuat suara-suara perempuan yang menginginkan kebebasan semakin menggema 
di mana-mana. Perempuan barat, menjadi makhluk lemah dan tidak berdaya dilihat 
dari hampir seluruh aspek kehidupan. Hal itulah yang kemudian mendorong para 
perempuan barat bergerak untuk mendapatkan kembali hak individu dan hak sipil 
mereka yang terampas selama ratusan tahun. 
2. Gerakan Perempuan. 
Latar belakang perempuan barat yang kelam akhirnya memunculkan gerakan-
gerakan perempuan yang menuntut hak dan kesetaraan dengan kaum laki-laki. 
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Gerakan perempuan memunculkan sejumlah tokoh perempuan, sebut saja Susan B. 
Anthony dan Elizabeth Cady Staton, yang memiliki surat kabar sendiri yaitu The 
Revolution. Melalui surat kabar ini perempuan-perempuan itu menuliskan pemikiran 
mereka yang mempersoalkan masalah perceraian, prostitusi dan peran gereja dalam 
mensubordinasi perempuan.
98
 
Sebelum feminis digunakan sebagai ungkapan umum dalam bahasa Inggris, 
kata-kata seperti ‚womanism, the woman movement, atau woman questions telah 
digunakan terlebih dulu.
99
 Kata ‚feminist‛ pertama kali ditemukan pada awal abad 
ke 19 oleh seorang sosialis berkebangsaan Perancis, yaitu Charles Fourier. Ide yang 
diusungnya adalah transformasi perempuan oleh masyarakat berdasarkan saling 
ketergantungan dan kerjasama, bukan pada kompetisi dan mencari keuntungan. 
Pemikirannnya ini mempengaruhi banyak perempuan dan mengkombinasikan antara 
emansipasi pribadi dengan emansipasi sosial. 
Revolusi yang terjadi di Eropa membuat gerakan perempuan mendapatkan 
kesempatan untuk ikut menyuarakan kepentingan mereka. Pada Revolusi Puritan di  
Inggris Raya pada abad 17, kaum perempuan puritan berusaha untuk mendefinisikan 
ulang area  aktivitas perempuan dengan menarik legitimasi dari doktrin-doktrin yang 
menjadi otoritas bapak, laki-laki, pendeta dan pemimpin politik. Revolusi Puritan 
telah menghasilkan ferment dimana semua bentuk hierarki ditulis oleh semua 
anggota sekte yang radikal di Inggris Raya.
100
 Pada tahun 1890, kata feminis 
digunakan untuk mendeskripsikan kampanye perempuan pada pemilihan umum  
ketika banyak organisasi telah didirikan di Inggris untuk menyebarkan ide liberal 
tentang hak individual perempuan.
101
 
Revolusi Perancis (1789) juga telah memberi pengaruh besar pada gerakan 
perempuan di Barat. Kaum perempuan saat itu terus bergerak memanfaatkan gejolak 
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politik di tengah revolusi yang mengusung isu liberty, equality dan fratenity. Pada 
bulan oktober 1789 perempuan–perempuan pasar di Perancis berjalan dari Versailles 
yang diikuti oleh pasukan keamanan nasional. Roti hilang dari pasaran, para 
perempuan miskin kemudian melakukan aksi masa menuntut Raja agar mengontrol 
harga dan konsumsi dan menyediakan roti murah bagi rakyat.  Di Perancis. Saat itu 
masyarakat terpecah menjadi dua kelompok besar, yaitu kelompok moderat yang 
masih menghendaki Konsitusi Monarki dan kelompok radikal yang mengingikan 
Monarki berakhir. Gerakan perempuan aktif mendukung kelompok radikal yang 
mendukung ide-ide Republik, walaupun kemudian akhirnya mereka terlibat dalam 
pertikaian politik antar faksi-faksi yang ada. Dan akhirnya pada tahun 1792, kaum 
perempuan memperoleh hak untuk bisa  bercerai dengan suaminya.
102
 
Dua feminis yang terkemuka, Lucretia Mott dan Elizabeth Cady Stanton, 
pada tahun 1848 mengorganisir pertemuan akbar Konvensi Hak-Hak Perempuan di 
Seneca Falls yang dihadiri oleh 300 peserta laki-laki dan perempuan. Pertemuan itu 
kemudian menghasilkan deklarasi yang menuntut reformasi hukum-hukum 
perkawinan, perceraian, properti dan anak. Di dalam deklarasi tersebut mereka 
memberi penekanan kepada hak perempuan untuk berbicara dan berpendapat di 
dunia publik. Konvensi di Seneca Falls merupakan bentuk protes kaum perempuan 
terhadap pertemuan akbar konvensi penghapusan perbudakan sedunia pada taun 
1840, dimana kaum perempuan tidak diberi kesempatan untuk mengemukakan 
pendapatnya.
103
 
Pada awal abad 20 ‚Feminisme‛ digunakan di Amerika dan Eropa untuk 
mendeskripsikan elemen khusus dalam pergerakan perempuan yang menekankan 
pada keistimewaaan‛ dan perbedaan perempuan, dari pada mencari kesetaraan. 
Feminisme digunakan untuk mendeskripsikan tidak hanya kampanye politik untuk 
pemilihan umum tetapi juga hak ekonomi dan sosial, seperti pembayaran yang setara 
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(equal pay) sampai KB atau (birth control). Dari sekitar perang dunia I, beberapa 
perempuan muda meyakinkan  bahwa feminisme saja tidak cukup, kemudian mereka 
menyebut diri mereka sendiri sebagai feminis sosialis. Kaum sosialis perempuan 
yang lain menentang feminisme. Mereka melihat feminisme hanya mengespresikan 
secara eklusif kepentingan perempuan kelas menengah dan professional.
104
 
Kaum Feminis kemudian mengembangkan konsep  jender  pada tahun 1970 
sebagai alat untuk mengenali bahwa perempuan tidak dihubungkan dengan laki-laki 
di setiap budaya dan bahwa kedudukan perempuan di masyarakat  pada akhirnya 
berbeda-beda.
105
 Kemudian wacana jender diperkenalkan oleh sekelompok feminis di 
London pada awal tahun 1977.  Sejak itu para feminis  mengusung konsep  gender 
equality atau kesetaraan jender sebagai mainstream gerakan mereka. Para feminis 
berpendapat jender merupakan konstruk sosial, dan berbeda dengan ‚sex‚ yang 
merujuk pada anatomi biologis.  Jender dipengaruhi oleh kondisi sosial-budaya,  
agama, dan hukum yang berlaku di masyarakat serta  faktor-faktor lainnya.  Lips 
berpendapat, jender tidak hanya terdiri dari dua jenis, yaitu  feminin dan maskulin, 
seperti umumnya diketahui oleh masyarakat luas. Tetapi beliau mengakui adanya 
jender ketiga yang bersifat cair dan bisa berubah-ubah, dan telah dikenal oleh 
masyarakat pada berbagai macam budaya yang berbeda. Jender ketiga ini tidak bisa 
dikategorikan sebagai feminin atau maskulin, tetapi mereka adalah kaum 
homoseksual dan transvestite (seseorang yang senang berpakaian jender lainnya).106 
3. Dasar Pemikiran dan Isu Feminisme. 
Pada mulanya para feminis menggunakan isu ‚hak‚ dan ‚kesetaraan‚ 
perempuan sebagai landasan perjuangannya, tetapi feminisme akhir 1960-an 
mengunakan istilah ‚penindasan‛ dan ‚kebebasan‛ yang kemudian feminisme 
menyatakan dirinya sebagai ‛gerakan pembebasan perempuan‛.  Secara umum 
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kelahiran feminisme dibagi menjadi tiga gelombang (wave) yang mengangkat isu 
yang berbeda-beda. 
Gelombang pertama ini ditandai dengan publikasi Mary Wollstonecraft yang 
berjudul ‛Vindication of the Rights of Women‛ tahun 1792 Wollstronecraft 
mendeskripsikan bahwa kerusakan psikologis dan ekonomi yang dialami perempuan 
disebabkan oleh ketergantungan perempuan secara ekonomi kepada laki-laki dan 
peminggiran perempuan dari ruang publik.
107
 Ada dua tokoh lainnya seperti 
Sejourner Truth, dan Elizabeth Cady  Stanton. Perhatian feminis gelombang 
pertama adalah memperoleh  hak-hak politik dan kesempatan ekonomi yang setara 
bagi kaum perempuan. Feminis berargumentasi bahwa perempuan  memiliki 
kapasitas rasio yang sama dengan laki-laki. Aksi politik feminis yang dimotori oleh 
kaum feminis liberal telah membawa perubahan pada kondisi perempuan saat itu.  
Perempuan berhasil mendapatkan hak pilihnya dalam pemilu pada tahun 1920, dan 
bukan hanya itu, kaum feminis berhasil memenangkan hak kepemilikan bagi 
perempuan, kebebasan reproduksi yang lebih dan akses yang lebih besar dalam 
bidang pendidikan dan profesional.
108
 
Gelombang feminis kedua pada tahun 1949 ditandai dengan munculnya 
publikasi dari Simone de Beauvoir’s The Second Sex. Beauvior berargumentasi 
bahwa  perebedaan gender bukan berakar dari biologi, tetapi memang sengaja 
diciptakan untuk memperkuat penindasan terhadap kaum perempuan. Pernyataan ini 
terefleksikan dari pernyataan klasiknya, ‛one is not born, but rather becomes a 
woman;…. It is civilization as a whole that produce this creature… which is 
described as feminine.‛  Bagi feminis gelombang ke-2 kesetaran politik dan hukum 
tidak cukup untuk mengakhiri penindasan terhadap kaum perempuan. Dalam sudut  
pandang mereka, penindasan sexist tidak hanya berakar pada hukum dan politk, 
tetapi penyebabnya emmbeded pada setiap aspek dari kehidupan sosial manusia, 
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termasuk ekonomi, politik  dan sosial arrangements, serta norma-norma, kebiasaan, 
interaksi sehari-hari dan hubungan relasi personal. Mereka berpendapat bahwa 
feminisme harus mendapatkan kesetaraan ekonomi secara penuh bagi perempuan, 
dan bukan hanya sebatas untuk bertahan secara ekonomi. Feminis gelombang kedua 
juga mulai menggugat institusi pernikahan, motherhood, hubungan lawan jenis 
(heteresexual relationships), seksualitas perempuan dan lain-lain. Mereka berjuang 
keras untuk merubah secara radikal setiap aspek dari kehidupan pribadi dan 
politik.
109
 
Feminis gelombang ketiga dimulai pada tahun 1980 oleh feminis yang 
menginginkan keragamaan perempuan (women’s diversity) atau keragaman secara 
umum., secara khusus dalam teori feminis dan politik. Sebagai contoh  perempuan 
kulit berwarna dipertahankan ketika dahulu pengalaman, kepentingan dan perhatian 
mereka tidak terwakili oleh feminis gelompang kedua  yang didominasi oleh wanita 
kulit putih kelas menengah. Sebagai contoh ketertindasan perempuan perempuan 
putih kelas menengah berbeda secara signifikan dengan penindasan yang dialami 
oleh perempuan kulit hitam Amerika. Ketertindasan kaum perempuan heteresexual 
berbeda dengan ketertindasan yang dialami oleh kaum lesbi, dan sebagainya. 
4. Feminisme dalam Timbangan. 
Isu kesetaran dan kebebasaan yang diperjuangkan kaum feminis merupakan 
konsep  abstrak, bias dan absurd karena  sampai saat ini para feminis sendiri belum 
sepakat mengenai kesetaraan dan kebebasan seperti apa yang diinginkan kaum 
perempuan. Terminologi ‛Feminis‛ sendiri memiliki beragam definisi berdasarkan 
latar belakang sejarahnya.
110
 Walaupun pada awal kemunculanya feminisme tampak 
seperti gerakan reaktif terhadap penindasan gereja, tetapi perkembangannya 
dikemudian hari memperlihatkan akar dari gerakan ini adalah paham relativisme 
yang menganggap bahwa  benar atau salah, baik atau buruk, senantiasa berubah-
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ubah dan tidak bersifat mutlak, tergantung pada individu, lingkungan maupun 
kondisi sosial. 
Salah satu efek dari paham relativisme yang dianut oleh kaum feminis, 
adalah  menyuburkan praktik-praktik homoseksual di dalam masyarakat, karena apa 
yang dulu dianggap salah, kini  dengan dalih penghormatan terhadap HAM,  telah 
berubah menjadi sebuah kebenaran. Di Barat, pasangan lesbi kini dapat menikah 
secara legal dan diakui oleh negara secara sah. Para feminis radikal berpendapat 
dominasi laki-laki berpusat dari seksualitas, karena dalam hubungan heteroseksual, 
perempuan menjadi pihak yang tersubordinarsi. Tetapi dengan menjadi lesbi, 
perempuan  memiliki kontrol yang sama dan tidak ada dominasi dalam hubungan 
seksual diantara mereka. Hal itu tertuang dalam pernyataaan Charlotte Bunch 
(1978): 
The Lesbian is most clearly the antithesis of patriarchy-an offense to its basic 
tenets. It is woman-hating; we are woman-loving. It demans female 
obedience and docility; we seek strenght, assertiveness, and dignity for 
women. It bases power and defines roles on one’s gender and other physical 
attributes; we operate outside gender-defined roles and seek a new basis for 
defining power and relationship.111 
 
(Lesbian adalah antitesis paling jelas dari patriarki yang menyerang doktrin 
dasarnya. Patriarki adalah pembenci perempuan, sedangkan kami pencinta 
perempuan. Patriarki menuntut kepatuhan dan kepasivan perempuan, kami 
mencari kekuatan, keasertivan dan harga diri bagi wanita. Patriarki 
didasarkan atas kekuatan dan pembagian peran sebuah jender dan atribut-
atribut fisik lainnya, kami bekerja diluar pembagian peran jender dan mencari 
fondasi baru untuk kekuatan dan hubungan.) 
 
Garnets berpendapat kaum lesbian pada umumnya mengalami perasaaan 
bebas dari ikatan hambatan-hambatan peran jender. Pasangan lesbian memiliki 
kemampuan untuk menciptakan pola hubungan baru dan dapat mengurangi kekuatan 
yang tidak berimbang yang kadang ditemukan dihubungan tradisional 
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heteroseksual.
112
 Begitulah kira-kira pandangan para feminis terhadap kaum lesbian. 
Ketika ajaran agama menentang dengan keras  penyimpangan moral semacam itu, 
para aktivis feminis justru menyuarakan dengan lantang pembelaan terhadap praktik 
lesbian melalui tokoh-tokoh agama atas nama ’kebebasan‚. 
Gerakan feminis juga memunculkan masalah-masalah sosial baru yang 
membuat peradaban Barat  berada di ambang kehancuran. Isu kebebasan telah 
membuat perzinahan diakui sebagai hak individu dan negara tidak boleh 
memberikan sangsi hukum bagi para pelakunya. Kaum perempuan Barat banyak 
yang memilih untuk tidak menikah dan menganggap pernikahan sebagai bentuk 
pengekangan terhadap kebebasan mereka. Penemuan alat kontrasepsi dan 
dilegalkannya praktik aborsi telah menjadikan perempuan barat terjerumus dalam 
pergaulan bebas tanpa takut resiko memiliki anak di luar pernikahan. Bagi 
perempuan yang masih memiliki sedikit hati nurani kemudian memilih untuk 
menjadi single parents walau konsekuensinya anak-anak itu terlahir dan tumbuh 
tanpa mengenal sosok ayahnya. Saat ini, eksploitasi terhadap kaum perempuan dan 
anak-anak semakin merajalela, yang tidak pernah terjadi sebelumnya. 
Gerakan feminis pada akhirnya telah menjauhkan perempuan dari kehangatan 
sebuah keluarga. Kaum perempuan terlalu sibuk mengejar karir dan bersaing dengan 
laki-laki untuk membuktikan eksistensi mereka. Banyak dari mereka kemudian 
mengalami alienasi, depresi dan masalah psikologis lainnya, karena melawan naluri 
dan kodrat sebagai perempuan. Masyarakat Baratpun akhirnya tersadar dari 
kekeliruannya dan gerakan feminis dituding sebagai biang kerok atas kehancuran 
moral yang menimpa kaum perempuan sehingga gerakan ini berangsur-angsur surut 
dan  kini hanya tinggal wacana saja. 
Melihat latar belakang sejarah, konsep dan isu-isu  feminisme, perempuan di 
dunia Islam sebenarnya tak perlu silau oleh pemikiran-pemikiran kaum feminis. Isu 
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hak dan kesetaraan yang diagung-agungkan barat, muncul karena penolakan 
perempuan barat terhadap dokrin gereja yang memarginalkan kaum perempuan 
selama berabad-abad.  Doktrin gereja telah pengekangan hak-hak perempuan untuk 
mengembangkan diri dan memiliki akses  kepada pendidikan. Begitu juga dengan 
hak-hak sipil perempuan yang terpinggirkan karena perempuan dipandang sebagai 
masyarakat kelas dua. Tentunya hal-hal tersebut tidak ditemui dalam ajaran dan 
doktrin-doktrin Islam. Agama Islam sejak abad ke-7 M telah menepatkan perempuan 
dalam posisi yang begitu mulia, seperti pendapat beberapa wanita Barat yang 
memeluk agama Islam karena tertarik oleh keadilan dan kemuliaannya. Annie 
Besants berkata tentang wanita Islam,  
‛Sesungguhnya kaum wanita dalam naungan Islam jauh lebih merdeka 
dibandingkan dalam maz|hab-maz|hab lain. Islam lebih melindungi hak-hak 
wanita daripada agama Masehi. Sementara kaum wanita Inggris tidak 
memperoleh hak kepemilikan-kecuali sejak 20 tahun yang lalu-Islam telah 
memberikan sejak saat pertama.‛113 
 
Isu ‛kebebasan‛ telah membuat perempuan barat mengingkari kodrat mereka 
sebagai perempuan  Melihat problematika sosial yang melanda masyarakat Barat 
saat ini, terutama kaum perempuannya, sungguh naif jika masih ada saja orang-
orang yang menganggap bahwa feminisme  dapat memberikan solusi bagi  
permasalahan perempuan di dunia Islam. Kita sepatutnya merasa iba kepada Barat 
karena tanpa sadar mereka telah menjadi korban ideologi  yang merusak tatanan 
sosial kemasyarakatan dan mencabut nilai-nilai religius dari peradaban mereka. 
Dalam Islam, sederet cendekiawan berupaya membaca ulang nash-nash yang 
menerangkan tentang h}ija<b. Mereka berkesimpulan bahwa jilba<b bukan sebuah 
kewajiban, melainkan budaya. Budaya tidak memihak dan mengikat. Jika budaya 
tidak mengurangi norma-norma kemasyarakatan, maka itu bisa diterima. Dalam hal 
ini, h}ija<b ditenggarai sebagai sebuah produk budaya yang tidak bisa dipaksakan 
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kepada kaum lain karena eksistensi aurat ada pada batas-batas kewajaran. Diantara 
cendekiawan muslim yang menggugat jilba<b adalah Muhammad Said Al-‘Asymawi, 
Muhammad Syahrur, Qasim Amin, Amina Wadud, Fadwa el Guindi, Quraish 
Shihab, Husein Muhammad, Nasaruddin Umar, Musdah Mulia, dan lain-lain. 
Namun, dalam penelitian ini, penulis akan mengurai 4 tokoh feminis muslim 
yang dirasa dapat mewakili latarbelakang para penggugat jilba<b. Muhammad Said 
Al-Asywawi adalah cendekiawan yang menggugat jilba<b dengan pendekatan hukum 
serta asba<b al-nuzu>l yang dipahami berdasarkan latarbelakang pemahamannya. 
Sedang Muhammad Syahrur menggunakan teori batas dalam memahami jilba<b. 
Adapun Quraish Shihab memahami jilba<b berdasar terma khila<fiyyah di kalangan 
ulama dan pendekatan tafsir sebagai latarbelakang keilmuannya. Adapun Nasaruddin 
Umar, memahami jilba<b berdasarkan pendekatan antroposentris seperti dalam 
penelitiannya mengenai antropologi jilba<b. Mereka menarik untuk dikaji. Adapun 
Husein Muhammad dan Musdah Mulia tidak begitu kuat dalam memberi 
argumentasi sehingga penulis tidak mengulas secara mendalam pendapat mereka 
karena telah dikandung dalam pendapat Al-‘Asymawi dan Quraish Shihab. 
B. Fikih Aurat Menurut Feminis Muslim. 
1. Muhammad Said Al-‘Asyma <wi> (Teori Kausalitas Jilba<b) 
Tidak cukup banyak sumber yang menyebutkan tentang keberadaan biografi 
dari Al-’Asyma<wi>. Namun yang jelas bahwa Muh}ammad Sa’i>d Al-’Asyma<wi> adalah 
pakar perbandingan hukum Islam dan hukum konfensional di Mesir. Buku utamanya 
yang berjudul Al-Isla<m al-Siya<si> (Islam Politik), merupakan magnum opus Al-
‘Asymawi yang banyak dicari dan dijadikan rujukan untuk memahami nalar dan 
fenomena Islam politik di Timur Tengah pada umumnya. 
Al-’Asyma<wi> mengalami karir hukum dan intelektualnya dalam instansi 
pemerintah. Beliau adalah mantan ketua Peradilan Tinggi, Kairo. Meskipun banyak 
mendapat kecaman dan ancaman dari bebearapa kelompok ekstrimis di Mesir karena 
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karangan-karangannya, Al-’Asyma<wi> tetap memilih hidip di Kairo dengan mendapat 
perlindungan dari pemerintah selama 24 jam. 
Al-‘Asymawi meraih gelar akademiknya sebagai sarjana hukum dari 
Universitas Kairo tahun 1954. Karir hukumnya dimulai dari bawah sebagai asisten 
jaksa di Propinsi Aleksandria, sampai pada puncaknya sebagai Hakim Agung. Beliau 
aktif menulis di berbagai media massa di Mesir, diantaranya kolom tetap di majalah 
mingguan Oktober, dan juga menulis berbagai buku dalam bidang hukum yang 
banyak diminati. 
Kehidupan Al-‘Asymawi yang secara akademik dekat dengan masa dimana 
negeri Mesir dikenal sebagai gudang ilmuan yang sangat merdeka dalam 
mengutarakan pendapat mereka. Di tengah kondisi seperti inilah Al-‘Asymawi 
tumbuh dan berkembang. Mesir pada masa itu sedang mengalami transformasi 
intelekstual yang sangat cepat. Kita mengenal bebarapa tokoh yang sangat lantang 
menyuarakan pendapatnya yang kesemuanya berasal dari negeri Piramida ini. 
Sebutlah misalnya, Qasim Amin, Nawaal el Sadawi, Huda Sa'rawi, Fatima Marnisi, 
dan Fadwa el Guindi serta lainnya. Belum lagi tokoh-tokoh yang mencurahkan 
segala pemikirannya untuk kemajuan Mesir. Diatara mereka ada tokoh-tokoh yang 
sangat disegani dalam dunia pemikiran Islam, contoh saja al-Afgani, Rasyid Ridha, 
Muhammad Abduh dan lain-lain. Secara tidak langsung maupun tidak langsung, Al-
’Asyma<wi> bersinggungan dengan pemikiran-pemikiran yang sangat plural dan liberal 
ini. Termasuk ketika dia dalam pendidikannya, tentunya dia tidak asing dengan 
pergulatan wacana yang ada di Mesir, sampai ketika akhirnya dia diangkat menjadi 
hakim Agung pemerintah, yang otomatis dia harus menjawab permasalahan yang 
tidak hanya berkaitan dengan kondisi masyarakat secara aktual, tetapi juga tapi juga 
berkaitan dengan hukum yang bersifat kontemporer yang tidak bisa dengan hanya 
mengunakan pendekatan hukum islam semata-mata tanpa menggunakan piranti-
piranti lainnya berupa sosial, budaya, politik dan ekonomi. 
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Oleh karena itu, dikarenakan pola pikir yang begitu liberal dalam menjawab 
persoalan umat, maka tak jarang ia mendapat ancaman dan serangan dari ulama-
ulama yang berseberangan dengannya, sehingga pernah ia diancam dibunuh karena ia 
dianggap telah kafir. Oleh karena itulah, sampai sekarang ia masih hidup dibawah 
perlindungan aparat pemerintah Mesir selama 24 jam. 
Permasalahan jilba<b menurut Al 'Asymawi muncul dalam wacana pemikiran 
keislaman setelah beberapa kelompok menyebutnya sebagai kewajiban Islam. 
Sebagian menghukuminya fard}u ‘ain, kewajiban individu setiap perempuan 
muslimah yang sudah baligh. Dari kewajiban ini, muncul tuduhan bagi mereka yang 
tidak berjilba<b sebagaimana yang ditetapkan kelompok ini, telah keluar dari agama 
dan mendurhakai syari'at, dan pentas mendapat sanksi yang sepadan dengan ilha<d, 
orang-orang atheis; yaitu hukum bunuh (Idam). Sementara itu, busana yang 
menyerupai jilba<b yang dikenakan gadis-gadis dan perempuan di bebarapa negara 
non-muslim, oleh kelompok tersebut hanya dianggap sebagai slogan politik belaka, 
bukan kewajiban agama. Lalu apakah hakikat jilba<b, apa yang dimakud dengan 
jilba<b, dan landasan keagamaan apa yang digunakan oleh mereka yang 
menganggapnya sebagai kewajiban agama, dan mengapa sebagian menganggapnya 
sebagai hanya slogan politik dan bukan kewajiban agama.
114
 
Menurutnya, h}ija<b tidak wajib, karena ayat h}ija<b hanya khusus diturunkan 
untuk para istri Nabi. Bahkan lebih lanjut ia mengatakan bahwa isu diwajibkannya 
h}ija<b mempunyai tujuan politis.115Ada kausalitas atau sebab akibat dari turunnya 
ayah h}ija<b. Atas pemikirannya tersebut, Syeikh al-Azhar secara khusus menulis Bal 
al-H}ija<b H}aqiqa<t Syar’iyya <t untuk mengkounter pemikiran Al-’Asyma<wi>.116 Bahkan 
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secara khusus M.‘Imarah (seorang cendekiawan kontemporer Mesir) menganggap 
Al-‘Asymawi sebagai pemikir sekuler yang membahayakan.117 
2. Muhammad Syahrur (Teori Batas Aurat) 
Hermeneutika al-Qur'an Muhammad Syahrur menjadi representasi bagaimana 
westernisasi menggelinding melalui ranah studi al-Qur'an. Syahrur, seorang sarjana 
teknik sipil alumni Saratow Moskow tahun 1964, dan meraih gelar MA dan Ph.D di 
bidang Mekanika Tanah dan Tehnik Pondasi di University College di Dublin (1968-
1972). Kemudian ia diangkat menjadi Profesor jurusan Teknik Sipil di Universitas 
Damaskus (1972-1999) disamping mengelola sebuah perusahaan kecil milik pribadi 
di bidang tehnik. Ia tidak bergabung dengan institusi Islam manapun, dan ia juga 
tidak pernah menempuh pelatihan resmi atau memperoleh sertifikat dalam ilmu-ilmu 
keislaman.
118
 
Namun dengan dua karya besarnya Al-Kita<b wa Al-Qur'a<n dan Nah}w Us}u>l 
Jadi>dah Li al-Fiqh al-Isla<mi>, telah menjadi rujukan menarik kaum liberal Indonesia 
dalam mengkaji ulang pemahaman al-Qur'an. Dalam pembacaannya terhadap al-
Qur'an, Syahrur menggunakan pendekatan hermeneutika dengan penekanan pada 
aspek filologi (fiqh al-lughah).119 Dimana prinsip yang ia gunakan adalah 
keyakinannya kepada anti sinonimitas (ketidaksamaan) istilah dalam al-Qur'an. 
Sebagaimana jelas terlihat dalam karyanya Al-Kita<b wa Al-Qur'a<n, ia menggunakan 
metode klasifikasi istilah yang menjadi bahan awal teori interpretasinya. Al-Kitab 
terbagi kepada al-Qur'a<n dan Umm al-Kita<b. Al-Kita<b ia gunakan untuk istilah 
umum yang mencakup pengertian seluruh kandungan teks tertulis (mus}h}af), yang 
dimulai dari surat al-Fa<tih}ah dan diakhiri surat al-Na<s. Al-Qur'an adalah istilah 
khusus yang hanya mencakup salah satu bagian dari al-Kita<b yang terdiri dari ayat-
                                                          
117
 M.‘Imarah, Suqu>t} al-Ghuluw al-‘Ilma<ni>, (Kairo: Da<r al-Syuru>q, 1995), 194. 
118
 Andreas Chrismann, "Bentuk Teks (Wahyu) Tetap, Tetapi Kandungannya (Selalu) 
Berubah: Tekstualitas dan Penafsirannya dalam al-Kitab wa al-Qur'an" dalam Pengantar Muhammad 
Syahrur, Dira<sah Isla<miyyah: Nah}w Us}u>l Jadi>dah Li al-Fiqh al-Isla<mi>, terjemah Sahiron Syamsuddin, 
Metodologi Fiqih Islam Kontemporer, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 2008), h. 19.  
119
 Amin Abdullah, Neo Ushul Fiqih, (Yogyakarta: Fakultas Syariah UIN Sunan Kalijaga, 
2004), h. 150 
68 
 
ayat mutasya<bih yang berdimensi al-nubuwwah. Sementara Umm al-Kita>b 
merupakan salah satu bagian dari al-Kita<b yang terdiri dari ayat-ayat muhkama<t 
yang berdimensi al-risa<lah. Ia juga melakukan pembedaan terhadap sejumlah 
pasangan atau kelompok istilah, antara lain antara inza<l-tanzi>l, furqa<n-qur'a<n, ima<m 
mubi>n-kita<b mubi>n, umm al-kita>b-lauh} al-mahfu>z}, qad}a<-qadar, zama<n-waqt, mu'min-
muslim, ulu>hiyyah-rubu>biyyah, dan manna<-salwa<. Semuanya didefinisikan secara 
terpisah.
120
 
Kerangka teori yang Syahrur gunakan dalam memformulasi ide-idenya 
adalah penilaian ajaran Islam yang berdimensi nubuwwah dan risalah. Ia 
mengklasifikasi kandungan al-Kita<b kepada nubuwwah dan risal<ah. Nubuwwah 
adalah kumpulan informasi dan pengetahuan tentang kealaman dan kesejarahan yang 
dengan itu dapat dibedakan antara benar dan salah yang terdapat di alam wujud 
(realitas empiris). Jadi Nubuwwah bersifat objektif dimana ia berisi kumpulan aturan 
hukum yang berlaku di alam semesta dan berada di luar kesadaran manusia. 
Sementara Risalah adalah kumpulan ajaran yang wajib dipatuhi manusia berupa 
ibadah, mu'amalah, akhlak, dan hukum halal-haram. Risalah bersifat subjektif yang 
berarti kumpulan aturan hukum yang harus dijadikan sebagai bagian dari kesadaran 
dalam diri manusia didalam berprilaku.
121
 Selaras dengan itu, al-Kita<b mempunyai 
sifat h}ani>fiyyah dan istiqa<mah. H}ani<fiyyah berarti penyimpangan dari garis lurus, 
sedang istiqa<mah berarti kualitas sifat dari garis lurus itu sendiri atau yang 
mengikutinya. Hukum Islam bersifat h}ani>fiyyah yang bergerak tidak lurus 
menyesuaikan dengan perubahan yang terjadi di masyarakat. Untuk mengontrol 
gerak perubahan tersebut, maka mesti ada istiqamah. Dialektika yang terus berjalan 
seiring antara h}ani>fiyyah dan istiqa<mah mengawal perubahan hukum yang tunduk 
kepada realitas masyarakat. Dengan kata lain, juga dapat dikatakan al-Kita<b 
menurut Syahrur, didalamnya al-Qur'an yang terdiri dari mutasyabihat dan 
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berdimensi nubuwwah bersifat objektif. Sebaliknya Umm al-Kita<b yang terdiri dari 
muhkamat dan berdimensi risalah bersifat subjektif, dapat berubah dan relatif.  
Maka proyek hermeneutika Syahrur dari klasifikasi istilah tersebut, 
membuahkan rumusan dalam menginterpretasi ayat-ayat hukum dengan 
memaparkan tiga wacana filsafat. Pertama, al-kainu>nah (kondisi berada, dasein, 
being). Kedua, al-sayru>rah (kondisi berproses). Ketiga, al-s}airu>rah (kondisi menjadi). 
Ia menyatakan, "Ketiga kata kerja (istilah) itu selalu menjadi pusat pembahasan 
dalam filsafat dan landasan inti bagi semua pembahasan teologis (Tuhan), 
naturalistik (alam), dan antropologis (manusia), dengan memandang bahwa 
kaynunah atau being adalah awal dari sesuatu yang ada, sayrurah (proses) adalah 
gerak perjalanan masa, dan s}airurah (menjadi) adalah sesuatu yang menjadi tujuan 
bagi keberadaan pertama setelah melalui fase berproses."122 
Keniscayaan antara tiga kondisi tersebut menunjukan bahwa tidak ada 
kondisi yang tidak terkait dengan kondisi lainnya. Maka dengan sendirinya, dengan 
relasi ketiga kondisi ini melahirkan hukum yang akan terus berubah-ubah mengikuti 
perkembangan masa ke masa. Dengan kata lain, yang menjadi pijakan hukum adalah 
kondisi khusus yang terbatasi dalam setting sosial, bukan nash yang ada dalam ayat 
tersurat dalam al-Qur'an. Syahrur menyebut kondisi perubahan hukum ini dengan 
hukum dialektika negatif (qanu>n al-nafy wa nafyu al-nafy; hukum negasi dan 
penegasian negasi) atau disebut juga dengan dialektika internal.123 Ayat-ayat hukum 
dalam al-Qur'an, yang dalam bahasa Syahrur sebagai Umm al-Kita<b, walaupun 
sifatnya qat}'i> dan dipahami secara z}a<hir dan maknanya dengan jelas akan pula terjadi 
penegasian hukum melalui proses waktu yang berputar, dan menghasilkan hukum 
baru sesuai dengan kondisi dan situasi sosial zamannya yang menyebabkan 
keniscayaan penafsiran yang relatif. Dia mengatakan:  
"Abad ketujuh itu beda dengan abad ke sepuluh, dengan abad kedua puluh 
atau dengan keempat puluh. Manusia dari masing-masing abad tersebut 
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berbeda-beda dalam hal tingkat pengetahuan, perangkat-perangkat saintifik, 
problem-problem sosial, ekonomi, dan politik serta problematika 
pengetahuan. Semua akan membaca al-Tanz>il al-Haki>m124 dalam kerangka 
tingkat pengetahuan dan problematika tersebut diatas yang membatasinya. 
Mereka mendapati atau memahami dalam al-Tanzi>l al-Haki>m hal-hal yang 
tidak didapati oleh yang lain. Hal ini menegaskan bahwa al-Tanzi>l al-Haki>m 
mengandung karakter kehidupan, memilki konsep berada pada dirinya, dan 
mengandung kondisi berproses dan kondisi menjadi untuk lainnya (yakni: 
interpretasi). Inilah yang selalu kami maksud, ketika berbicara tentang 
tetapnya teks dan bergeraknya kandungan makna, dan tentang dialektika teks 
dan kandungan makna."125 
 
"Al-Qur'an yang selalu dijaga oleh kekuatan Ilahi (Tuhan), adalah suatu 
'kekayaan' yang telah dimiliki oleh generasi paling awal hingga generasi 
sekarang. Karena masing-masing generasi menafsirkan al-Qur'an berdasar 
pada realitas tertentu pada masa mereka hidup, kita yang hidup pada abad 20 
ini juga berhak menafsirkan al-Qur'an berdasar 'semangat zaman' yang 
mencitrakan kondisi pada masa sekarang."126 
 
Pandangan Syahrur dalam pengklasifikasian al-Kita<b kepada al-Qur'an 
bersifat tetap, tidak bisa berubah teks atau maknanya, dan tidak ada ijtihad 
dalam ranah tersebut. Tetapi dalam konteks Umm al-Kita<b, ijtihad tersebut 
terbuka lebar, meskipun kejelasan nas} z}a<hir didapat (qat}'i>). Dengan konsep 
itu, Syahrur secara blak-blakan telah mendekonstruksi konsep ijtihad yang 
dipahami para 'ulama. Dia menyatakan bahwa, "ijtihad hanya terdapat pada 
teks suci". Adapun kaidah yang mengatakan, tidak (diperkenankan) berijtihad 
tentang sesuatu yang telah disebutkan dalam teks, tidak kami terima. 
Seandainya ada seseorang yang mengatakan: 'Berijtihadlah (tentang sesuatu) 
yang berada di luar teks al-Qur'an (atau h}adi>s|)!', maka saya akan 
mengatakan: Mengapa saya harus berijtihad ketika tidak didapati satu teks 
(ayat) pun dalam al-Qur'an (atau h}adi>s|)? Ketika tidak adanya teks, seorang 
penetap hukum diperkenankan menetapkan hukum sesukanya." Lebih lanjut 
dia menyatakan bahwa ketepatan ijtihad ditentukan oleh kesesuaiannya 
dengan realitas. Jadi hasil sebuah ijtihad bisa dipandang benar dan diterima 
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jika seiring dengan realitas objektif pada saat melakukan pembacaan historis. 
Pemahaman dan keserasian dengan realitas objektif merupakan tolak ukur 
seberapa jauh penafsiran atau pembacaan hermeneutika itu benar atau 
salah.127 
 
Dekonstruksi ijtihad Syahrur ini dapat tergambar juga dalam pemikiran 
seorang liberal muslim nasional yang menyatakan bahwa ijtihad merupakan telaah 
kritis, pemikiran yang inovatif, progresif, kreatif, dan dinamis sebagai pemikiran 
yang benar-benar dan bersifat otonom, dalam arti tidak perlu mengacu kepada al-
Qur'an dan al-Sunnah mengenai hal-hal yang bersifat duniawi, karena hal-hal itu 
tidak bisa ditemukan referensinya yang jelas dalam al-Qur'an dan al-Sunnah.
128
 
Hal ini kontra produktif dengan ijtihad yang dikenal dalam Islam. Dimana 
ijtihad sebagai metode istinba<t} hukum, dijadikan landasan setelah keterangan al-
Qur'an dan al-Sunnah tidak secara eksplisit didapatkan. Sebagaimana sebuah riwayat 
menyebutkan, 
"Bahwasanya Rasul saw ketika hendak megutus Muaz| ke Yaman bertanya: 
Dengan cara apa engkau menetapkan hukum seandainya kepadamu diajukan 
suatu perkara? Muaz| menjawab: Saya menetapkan hukum berdasarkan Kitab 
Allah. Nabi bertanya lagi: Bila engkau tidak menemukan hukumnya dalam 
Kitab Allah? Muadz menjawab: Dengan sunnah Rasulullah. Nabi bertanya 
lagi: Kalau dalam sunnah Rasulullah engkau tidak temukan begitu pula 
dalam Kitab Allah? Muaz| menjawab: Saya akan menggunakan ijtihad dengan 
nalar (ra'yu) saya. Nabi bersabda: Segala puji bagi Allah yang telah memberi 
taufik kepada utusan Rasulullah dengan apa yang diridhai Rasul Allah."129 
 
Maka para ulama ushul mendefinisikan ijtihad dengan sebuah upaya 
menyimpulkan hukum syara' dengan landasan al-Qur'an dan al-sunnah, sebagaimana 
al-Syaukani mengartikannya dengan "mencurahkan kemampuan untuk memperoleh 
                                                          
127
 Muhammad Syahrur, Dira<sah Isla<miyyah: Nah}w Us}u>l Jadi>dah Li> al-Fiqh al-Isla<mi>, 
terjemah Sahiron Syamsuddin, Metodologi Fiqih Islam Kontemporer, (Yogyakarta: eLSAQ Press, 
2008), h. 97.  
128
 Dawam Rahardjo, Islam dan Transformasi Budaya, Dana Bhakti Prima Yasa bekerjasama 
dengan The Internatinal Institut of Islamic Thought Indonesia (IIIT) dan Lembaga Studi Agama dan 
Filsafat, 2002, 59 
129
 Abu> Da<wu>d, Sunan Abi> Da<wud, jilid 2, (Beirut: Da<r al-Fikr, 1966), h. 164. 
72 
 
hukum syara' yang bersifat praktis dengan jalan istinba<t} (menyimpulkan hukum).130 
Lebih lanjut beliau menjelaskan definisi tersebut diatas, dimana mencurahkan 
kemampuan berarti mengecualikan hukum-hukum yang didapat tanpa pencurahan 
kemampuan. Sedangkan pencurahan kemampuan tersebut berarti juga sampai 
dirinya merasa sudah tidak mampu lagi untuk menambah usahanya. Kemudian 
hukum syara' berarti mengecualikan hukum bahasa, akal, dan hukum indera. Oleh 
karena itu, orang yang mencurahkan kemampuannya dalam bidang hukum (bahasa, 
akal, dan indera) tadi tidak disebut mujtahid menurut ushul fikih. Begitupun 
pencurahan kemampuan untuk mendapatkan hukum ilmiah tidak disebut ijtihad 
menurut fukaha, meskipun menurut mutakallimun dinamakan ijtihad. Selanjutkan 
maksud dari jalan istinba<t} adalah mengecualikan pengambilan hukum dari nas} yang 
z}a<hir, menghapal masalah-masalah atau menanyakan kepada mufti atau dengan cara 
menyingkap masalahnya dari buku-buku ilmu. Karena hal tersebut, meskipun benar 
mencurahkan kemampuan menurut bahasa, tapi tidak menurut istilah. Bahkan ada 
sebagian ahli ushul yang mendefinisikan ijtihad dengan "pencurahan kemampuan 
seorang fakih". Dengan kata lain kalau bukan ahli fikih, bukan dinamakan ijtihad 
menurut istilah.
131
 
Sebagai pedoman istinba<t} al-ah}ka<m, ijtihad mesti secara proporsional 
ditempatkan. Oleh karena itu ijtihad terbagi kepada tiga macam. Pertama, ijtiha<d 
baya<ni> , yaitu ijtihad untuk menemukan hukum yang terkandung dalam nash, namun 
sifatnya z}anni>, baik dari segi ketetapannya maupun dari segi penunjukannya. 
Lapangan ijtihad bayani ini hanya dalam batas pemahaman terhadap nash dan 
menguatkan salah satu diantara beberapa pemahaman yang berbeda. Kedua, ijtiha<d 
qiya<si> yaitu ijtihad yang dilakukan untuk menggali dan menemukan hukum terhadap 
permasalahan atau suatu kejadian yang tidak ditemukan dalilnya secara tersurat 
dalam nas} baik qat}'i> ataupun z}anni> juga tidak ada ijma>' yang telah menetapkan 
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hukumnya. Ijtihad dalam hal ini untuk menetapkan hukum suatu kejadian dengan 
merujuk pada kejadian yang telah ada hukumnya, karena antara dua peristiwa itu ada 
kesamaan dalam 'illat hukumnya. Ketiga, ijtiha<d istis}la<h}i yaitu ijtihad yang 
dilakukan untuk menggali, menemukan, dan merumuskan hukum syar'i dengan cara 
menetapkan kaidah kulli> untuk kejadian yang ketentuan hukumnya tidak terdapat 
dalam nash baik qat}'i> maupun z}anni>, dan tidak memungkinkan mencari kaitannya 
dengan nash yang ada, juga belum diputuskan dalam ijma<'. Dasar pegangan dalam 
ijtihad macam ketiga ini hanyalah jiwa hukum syara' yang bertujuan untuk 
mewujudkan kemaslahatan umat, baik dalam bentuk mendatangkan manfaat ataupun 
menghindarkan mad}a<rat.132 
Oleh karena itu, konsep ijtihad yang ditawarkan Syahrur hanyalah merupakan 
pseudo ijtihad sebagai tandingan dalam mendekonstruksi hukum-hukum Islam, 
mengesampingkan keterangan muh}kama<t dan s|awa<bit menjadi mutasya<biha<t dan 
mutaghayyira<t. 
Lebih jauh lagi, Sunnah Nabi saw. yang selama 15 abad diyakini sebagai 
sumber hukum, sebagai baya<n al-Qur'an dinegasikan posisinya oleh akal yang 
mempertimbangkan kondisi sosial. Syahrur memandang pemahaman aplikasi Nabi 
Muhammad saw. terhadap ayat-ayat hukum, yang dikenal al-sunnah al-Nabawiyyah, 
baik mutawatir atau ahad, yang disebutkan dalam semua kitab h}adi>s| maupun yang 
hanya satu kitab h}adi>s|, bukanlah sebagai wahyu kedua
133
, melainkan hanya 
pemahaman awal terhadap ayat-ayat hukum dalam al-Qur'an (dalam istilah Syahrur: 
al-Tanzi>l al-H}aki>m), yang berarti pemahaman Nabi saw. tersebut bersifat relatif dan 
terbatas sesuai dengan kondisi saat itu. Keputusan hukum akan senantiasa berubah 
sesuai dengan perubahan ruang dan waktu.
134
 Ia juga menuduh 'Ulama dan mufassir 
yang mempunyai pandangan bahwa sabda Rasul saw. termasuk h}adi>s| Nabi semata-
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mata wahyu Allah adalah pandangan yang tidak memiliki argumentasi.
135
 Bahkan 
dengan kasar ia menuduh orang-orang yang meyakini h}adi>s| Nabi sebagai wahyu 
sebagai orang-orang yang menyekutukan Allah swt.. Dia berkata, 
"Dari sini kami sampai pada satu pendapat bahwa tidaklah mungkin bagi 
seseorang memiliki pemahaman yang menyeluruh terhadap makna-makna al-
Qur'an baik yang bersifat kulli> ataupun juz'i>. Seorang Nabi atau Rasul 
sekalipun, tidak mungkin melakukannya karena dengan kemampuannya 
memahami seluruh makna al-Qur'an berarti dia telah menjadi sekutu Tuhan 
dalam pengetahuan-Nya yang bersifat kulli dan dalam hal keberadaan-Nya 
pada Z|at-Nya (kainu>nah fi> z|a<tihi<). Seandainya Rasulullah Muhammad 
mengetahui seluruh kandungan al-Qur'an secara kulli> dan juz'i>, serta 
kemungkinan-kemungkinan umum dalam hal penafsiran dan ijtihadnya, maka 
hal itu berarti bahwa dia menjadi sekutu bagi Allah dalam hal pengetahuan, 
atau bahwa dia adalah pengarang al-Qur'an itu sendiri."136 
 
Di sisi lain pengingkarannya terhadap h}adi>s|/sunnah dikarenakan didalam 
h}adi>s| terdapat bahasan mengenai hal-hal ghaib. Ia beralasan, bahwa hal-hal gha<ib 
hanya tercantum dalam al-Qur'an saja. Ia mengatakan, "Saya tidak beriman kepada 
h}adi>s| Nabi, Allah berfirman, 'Taatlah kalian kepada rasul..'. Maka ketaatan hanya 
kepada rasul, bukan kepada Nabi. Dan h}adi>s|-h}adi>s| Nabi adalah hal-hal ghaib, seperti 
adzab, gambaran kiamat, alam barzakh. Ini semua adalah kenabian, dan rasul tidak 
mengetahui hal yang ghaib. Cukuplah bagi kita perkara-perkara yang ghaib yang ada 
dalam al-Qur'an."137 
Sumber hukum Islam lainnya seperti Ijma<' pun didekonstruksi, bukan sebagai 
kesepakatan para sahabat dan 'Ulama. Bahkan meragukan akan keadilan dan 
konsensus (ijma<') sahabat. Ia mengatakan, "Kitabullah sudah cukup, tidak perlu hal 
lain untuk memahaminya, kuncinya ada didalam, bukan di luar. Maka kita tidak 
perlu Abu Hurairah, tidak perlu Ibn 'Abbas."138 Ia mendefinisikan ijma' sebagai 
kesepakatan orang-orang yang semasa masih hidup di majlis-majlis perwakilan 
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rakyat dan parlemen-parlemen. Orang-orang yang masih hidup dan bersepakat atas 
masalah penting bagi mereka dalam lingkup perjalanan sejarah yang mereka alami 
adalah orang-orang yang mampu memahami dan mengatasi problem-problem 
mereka. Mereka tidak membutuhkan para sahabat, tabi'in, dan para ulama besar 
terdahulu. 
Ia pun menggugurkan konsep al-qiya<s, yang dikatakannya mengacu dan 
membawa masalah ke masa lampau serta tidak berarti sama sekali. Karena 
menurutnya, dia berulang kali katakan, bahwa penerapan hukum pada alam realitas 
adalah aplikasi relatif-historis. Prinsip yang ia gunakan hanya akal pikiran dengan 
realitas objektif. Pengertian qiya<s menurutnya, yakni mengemukakan dalil-dalil dan 
bukti-bukti atas kesesuaian ijtihad tentang hal-hal yang dinashkan oleh al-Qur'an 
dengan kenyataan hidup secara objektif.
139
 
Buah dari penelitian yang diakunya tersebut, lahirlah sebuah teori yang 
aplikatif, yakni naz}ariyyat al-h}udu>d (limit theory /teori batas). Teori batasnya terdiri 
dari batas bawah (al-hadd al-adna< atau minimal) dan batas atas (al-hadd al-a'la< atau 
maksimal). Terdapat enam bentuk aplikatif teori batas ini dalam kajian terhadap 
ayat-ayat hukum. Pertama, yang hanya memiliki batas bawah. Hal ini berlaku pada 
perempuan yang boleh dinikahi (QS. Al-Nisa< /4: 22-23), jenis makanan yang 
diharamkan (QS. Al-Ma<idah /5: 3), (Al-An’a<m / 6: 145-156), hutang piutang {QS. Al-
Baqarah /2: 283-284), dan pakaian wanita (QS. Al-Nisa< /4: 31). Kedua, yang hanya 
memiliki batas atas. Berlaku pada tindak pidana pencurian (QS. Al-Ma<idah /5: 38) 
dan pembunuhan (QS. Al-Isra< /17: 33, Al-Baqarah /2: 178, Al-Nisa< /4: 92). Ketiga, 
yang memiliki batas atas dan bawah sekaligus. Berlaku pada hukum waris (QS. Al-
Nisa< /4: 11-14, 176) dan poligami (QS. Al-Nisa< /4: 3). Keempat, ketentuan batas 
bawah dan atas berada pada satu titik atau tidak ada alternatif lain dan tidak boleh 
kurang atau lebih. Berlaku pada hukum zina dengan seratus kali jilid (QS. Al-Nur> 
/24: 2). Kelima, ketentuan yang memiliki batas bawah dan atas sekaligus, tetapi 
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keduanya tidak boleh disentuh, jika menyentuhnya berarti telah melanggar aturan 
Tuhan. Berlaku pada hubungan laki-laki dan perempuan. Jika antara laki-laki dan 
perempuan melakukan perbuatan mendekati zina tetapi belum berzina, maka 
keduanya belum terjatuh pada batas-batas atau h}udu>d Allah. Keenam, yang memiliki 
batas atas dan bawah, dimana batas atasnya bernilai positif dan tidak boleh 
dilampaui. Sedang batas bawahnya bernilai negatif dan boleh dilampaui. Berlaku 
pada hubungan kebendaan sesama manusia. Batas atas yang bernilai positif berupa 
riba, sementara batas bawahnya bernilai negatif berupa zakat.
140
 
Sumber landasan hukum Islam yang diyakini kaum Muslimin, sebagaimana 
yang dikatakan Abdul Wahab Khalaf, yakni al-Qur'an, al-Sunnah, ijma<', dan qiya<s.141 
Keempat sumber tersebut, dalam prakteknya telah dijadikan sampingan dalam 
interpretasi hukum bahkan dinegasikan oleh Syahrur. Nyatanya al-Qur'an sendiri 
sebagai sumber utama, dia klasifikasikan ke dalam nubuwwah dan risalah. Dimana 
risalah yang mengatur tentang ayat-ayat hukum, dia masukan sebagai h}ani>fiyyah 
yang dapat berubah dan tidak tetap mengikuti ruang dan waktu. Begitupun dengan 
kasar Syahrur menunjukan inka<r al-sunnah (mengingkari sunnah) sebagai wahyu 
kedua setelah al-Qur'an, bahkan para Ulama yang mempercayainya, dikategorikan 
sebagai penganut yang tidak punya argumentasi dan menyekutukan Allah. Padahal 
kehujahan sunnah tidak diragukan lagi dalam hukum, karena ia sendiri adalah wahyu 
yang disepakati, sebagaimana argumentasi normatif dalam QS. A<li Imra<n /3: 32, Al-
Nisa< /4: 80, Al-Nisa< /4: 59, Al-Ah}za<b /33: 36, Al-Nisa< /4: 65, Al-Hasyr /59: 7. Ijma<' 
dan qiya<s didekonstruksi sedemikian rupa, jauh dengan apa yang disepakati Ulama 
sebagai sumber ketiga dan sarana istimba<t} hukum.142 Dengan demikian Syahrur 
telah keluar dari epistemologi Islam yang mengugat dan mendekonstruksi us}u>l fiqh 
dengan epistemologi berlandaskan worldview (pandangan dunia) Barat yang 
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mengedepankan rasionalitas yang tunduk pada realitas dengan pendekatan 
hermeneutika. Sebagaimana Schleiermacher yang menggunakan hermeneutika 
metodologis, dimana dengan teori tersebut dapat memahami teks lebih baik daripada 
pengarangnya sendiri dan memahami pengarang teks lebih baik daripada memahami 
dirinya sendiri.
143
  
Dalam hal ini Nabi Muhammad sebagai penerima pertama al-Qur'an. 
Menurut Syahrur, Nabi Muhammad saw. sebagai penerima al-Qur'an pertama yang 
memberi pemahaman awal dalam menginterpretasinya, tidak lebih baik ketimbang 
dirinya dalam menginterpretasi al-Qur'an (ayat-ayat hukum). 
Hermeneutika al-Qur'an Syahrur pun terlihat dominan menggunakan teori 
hermeneutikan Paul Ricoeur (1913). Dimana Syahrur menggunakan pendekatan 
bahasa dan hermeneutika filologis, sebagaimana Ricoeur yang mengembangkan 
hermeneutika pada teks dengan konsentrasi bahasa juga. Ricoeur berpandangan 
bahwa sebuah teks adalah otonom atau berdiri sendiri dan tidak bergantung pada 
maksud pengarang. Otonomi teks menurutnya, berkisar pada tiga hal, yakni intensi 
atau maksud pengarang, situasi kultural dan kondisi sosial pengadaan teks, dan 
untuk siapa teks itu dimaksudkan. Dimana atas dasar otonomi ini, Ricoeur 
melakukan dekontekstualisasi, yaitu bahwa materi teks melepaskan diri dari 
cakrawala intensi yang terbatas dari pengarangnya. Teks tersebut membuka diri 
terhadap kemungkinan dibaca secara luas, dimana pembacaannya selalu berbeda-
beda, inilah yang dimaksudkan dengan rekontekstualisasi.
144
 Begitupun yang 
dilakukan dengan Syahrur dengan kerangka teori kainu>nah (kondisi berada), dimana 
teks turun dengan hukum yang diberlakukan waktu itu, sayiru>rah (kondisi berproses) 
yang berarti adanya perubahan waktu dan tempat, dan s}airu>rah (kondisi menjadi), 
dimana teks diposisikan otonom yang bisa ditafsirkan dengan subjektifitas penafsir 
atau konteksnya. 
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Syahrur juga terkesan senada dengan Ricoeur dalam pandangan keduanya, 
dimana tugas hermeneutika tidak mencari makna tersembunyi di balik teks, 
melainkan mengarahkan perhatiannya kepada makna objektif dari teks itu sendiri, 
terlepas dari maksud subjektif pengarang ataupun orang lain. Karena itu, sebuah 
penafsiran teks bukanlah mengadakan suatu relasi intersubjektif antara subjektifitas 
pengarang dan subjektifitas pembaca, melainkan hubungan antara dua diskursus teks 
dan diskursus interpretasi. Interpretasi dianggap sudah berhasil mencapai tujuannya 
jika dunia teks dan dunia interpreter (penafsir) telah berbaur menjadi satu.
145
 
Tuduhannya atas klaim bahwa hukum Islam mesti disesuaikan dengan 
semangat zamannya
146
 dan penerapan hukum pada alam realitas adalah aplikasi 
relatif-historis,
147
 adalah klaim yang tidak berdasar karena bukti di lapangan, al-
Qur'an turun merubah kondisi arab yang ja<hiliyyah menuju tauh}i>dulla<h dengan 
syari'at baru yang tidak membuntut, mengikuti dan menyesuaikan dengan mengikuti 
kebiasaan dan tradisi waktu itu. Termasuk pengakuan Syahrur atas klaim penelitian 
ilmiah dan pendekatan bahasa, ternyata jauh panggang dari api. Yang terjadi 
hanyalah pemaksaan konsep Barat dan ideologi Marxisnya ke dalam studi al-Qur'an. 
Terbukti dengan paparan dan penjelasan Ma<hir al-Munajjad,
148
 mementahkan klaim 
kebohongan Syahrur. Kekacauannya dalam bahasa ditinjau dari beberapa aspek, baik 
gramatika, kamus (leksikal), dan sharaf dengan asumsi bahwa karakter bahasa arab 
tidak terlepas dari ilmu-ilmu dan sistemnya. Termasuk posisinya sebagai mantan 
mahasiswa lulusan Saratow Moskow Rusia yang menunjukan ideologi Marxismenya 
dengan penekanan tafsirnya pada filsafat materialisme.
149
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Syahrur menegaskan bahwa al-Qur'an memuat konsep dan prinsip dialektikal 
paradoksal dan kata al-Qur'an sendiri berasal dari qara-a dan istiqra< yang berarti 
eksplorasi teori Marxisme. Ia mengatakan, "Saya menamakan ayat-ayat nubuwwah 
sebagai al-Qur'an karena berasal dari kata istiqra< (eksplorasi). Dengan al-Qur'an kita 
dapat mengeksplorasi teori ilmiah tentang materi dan sejarah (materialisme dialektis 
dan materialisme historis)." Lagi-lagi keilmiahan yang dipertanyakan. Melihat 
bahasa bahwa al-Qur'an berasal dari istiqra<. Bagaimana mungkin mashdar mujarrad 
merupakan derivasi dari mas}da<r mazi>d. Dengan kata lain Syahrur dengan pembacaan 
ideologi Marxis-nya menjelaskan overlapping-nya antara yang ilmiah dan produk 
pemikiran dan paradoks pada sistem logika. Begitupun pemaksaan ideologinya 
dalam interpretasi al-Qur'an telah memaksakan pendapatnya bahwa Tuhan mengakui 
keberadaan filsafat Marxisme yang menegasikan Tuhan dan agama dengan 
mencantumkan prinsip-prinsipnya dalam al-Qur'an.
150
 
Penafsiran subjektif lainnya yang bernada ideologi Marxis Syahrur yang 
menyimpulkan adanya perubahan tafsir mengikuti ruang dan tempat berdasar 
klasifikasinya tentang al-Kita<b kepada h}ana<fiyyah (gerak berubah) dan istiqa<mah 
(lurus tetap) yang memiliki relasi dialektis. Pengertian kacaunya tentang hal itu 
dapat dibuktikan bahwa antara h}ani>f dan istiqa<mah sebenarnya sinonim yang berarti 
lurus, ketetapan, dan tidak ada penyimpangan, sebagaimana ayat yang banyak 
berbicara hanif adalah tentang Nabi Ibrahim dan selalu dikaitkan dengan kalimat al-
syirk sebagaimana dijelaskan al-Qur'an dan kamus-kamus bahasa arab. 
Dengan kerancuan teori tersebut, bagaimana mungkin akan diaplikasikan 
dalam ayat-ayat hukum. Maka keganjilan dan kerancuan teori dialektis dan 
materialis sosial historis meruntuhkan teori aplikasinya, teori batas (naz}ariyyah al-
h}udu>d). Tapi untuk lebih jelas melihat kekacauan hermeneutika filologinya, kita 
ambil contoh aplikasi dalam teori batas mengenai pakaian dan aurat wanita. ketika 
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menafsirkan QS. Al-Nu>r /24: 31, "Atau anak-anak yang belum mengerti tentang 
aurat wanita". Syahrur mengartikan aurat dengan apa yang membuat seseorang malu 
apabila terlihat dan aurat tidak berkaitan dengan halal haram, baik dari dekat 
maupun jauh. Ia membuat contoh, "Apabila ada orang yang botak dan tidak suka 
orang melihat kepalanya yang botak, maka dia akan memakai rambut palsu, sebab ia 
menganggap botak kepalanya sebagai aurat. Kemudian ia mengutip h}adi>s| Nabi, 
"Barang siapa menutupi aurat mukmin, niscaya Allah akan menutupi auratnya." Dia 
berkomentar, menutupi aurat mukmin dalam h}adi>s| itu, bukan berarti meletakkan 
baju padanya agar tidak terlihat. Maka ia menyimpulkan bahwa aurat berangkat dari 
rasa malu, yakni ketidaksukaan seseorang ketika terlihatnya sesuatu, baik dari 
tubuhnya maupun perilakunya. Sedang malu menurutnya relatif, berubah-ubah 
sesuai dengan adat istiadat, zaman, dan tempat.151 Maka ketika ada ayat yang 
menyuruh memakai jilba<b dalam QS. Al-Ah}za<b /33: 59: 
"Hai Nabi, katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak perempuanmu, dan 
istri-istri orang mukmin, 'hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka'. Yang demikian itu supaya mereka lebih mudah 
dikenal, karena itu mereka tidak diganggu." 
 
Dia menafsirkan bahwa ayat diatas berbentuk pengajaran, bukan syari'at, dan 
turun di Madinah yang menunjukan mesti dipahami secara temporal dengan tujuan 
keamanan dari dua gangguan, yakni gangguan alam atau cuaca dan sosial yang 
menyesuaikan dengan tradisi setempat sehingga tidak mengundang cemoohan.
152
  
3. Muhammad Quraish Shihab (Tafsir Perbandingan Ayat H}ija<b) 
Nama lengkap beliau adalah Muhammad Quraish Shihab. Beliau dilahirkan 
di Rappang, Sulawesi Selatan pada tanggal 16 Februari 1944. Ayahnya bernama 
Prof. KH. Abdurrahman Shihab, yaitu seorang ulama dan guru besar dalam bidang 
tafsir. Beliau berasal dari keluarga keturunan Arab. 
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Muhammad Quraish Shihab mengawali pendidikannya di rumahnya dengan 
bimbingan ayahnya. Adapun riwayat pendidikan formalnya adalah sejak Sekolah 
Dasar di Ujung Pandang, kemudian Sekolah Lanjutan Tingkat Pertama di Pondok 
Pesantren Darul Hadis| Al-Faqihiyyah, Malang, Jawa Timur. Saat kelas dua, 
melanjutkan di ‘Idadiyyah Al-Azhar Kairo. Kuliah di Fakultas Ushuluddin jurusan 
Tafsir Al-Azhar hingga tahun 1961. Pada tahun 1969 memperoleh gelar MA jurusan 
Tafsir Al-Qur’an, dengan tesis yang berjudul ‚Al-I’ja <z Al-Tasyri>’iy li Al-Qur’a<n Al-
Kari>m‛ Pada tahun 1980-1982 memperoleh gelar doktor di Universitas Al-Azhar 
dengan disertasi berjudul ‚Naz}m Al-Durar li Al-Biqa<’i>, Tah}qi>q Wa Dira<sah‛. Beliau 
mendapat penghargaan tingkat pertama (mumta<z ma’a martabat al-syaraf al-
‘U>la<).153 
Quraish Shihab juga mempunyai karier yang menonjol karena beliau 
mengajar di IAIN Ujung Pandang dan Jakarta dan pernah menjabat sebagai rektor di 
IAIN Jakarta.
154
 
Quraish Shihab telah menyampaikan fatwa tentang konsep jilba<b muslimah 
melalui media cetak maupun media elektronik. Adapun media cetak itu berupa buku 
yang berjudul Jilbab Pakaian Wanita Muslimah Pandangan Ulama Masa Lalu & 
Cendekiawan Kontemporer. Sebelum beliau menuliskan buku khusus tentang jilba<b 
tersebut, pembahasan masalah jilba<b juga telah disebutkan pada bagian kedua: 
Wawasan al-Qur’an tentang kebutuhan pokok manusia dan soal-soal mu’amalah 
dalam sub-bab kedua yang berjudul Pakaian dalam buku beliau yang berjudul 
Wawasan Al-Qur’an, dan buku Tafsir Al-Mishbah yang membahas tentang ayat-ayat 
jilba<b. 
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Beliau juga memanfaatkan media elektronik dalam berdakwah yakni televisi, 
beliau pernah menyampaikan ceramah mengenai jilba<b di stasiun televisi yang 
diikuti oleh jama’ah yang mayoritas adalah muslimah. 
1. Pandangan Melalui Media Cetak 
Pembahasan M. Quraish Shihab mengenai jilba<b selalu dikaitkan dengan 
beberapa hal penting yang terkait dengannya. Diantaranya adalah pakaian, batasan 
aurat terutama wanita, dan pandangan ulama salaf serta cendekiawan kontemporer 
mengenai  aturan al-Qur’an dan al-Sunnah terhadap jilba<b. Inilah keunggulan beliau 
dalam menyampaikan materi, yaitu sesuai dengan peta pikir manusia sehingga 
mudah untuk difahami pembaca sehingga materi-materi yang beliau sampaikan itu 
dapat diterima oleh masyarakat umum. Metode da’wah bi al-kita<bah (dakwah via 
jurnalistik) dengan sistematika yang runtut sebagaimana dilakukan oleh M. Quraish 
Shihab ini akan dapat difahami apabila materi yang disampaikan itu sesuai dengan 
ajaran al-Qur’an dan al-Sunnah. 
Batasan aurat adalah hal penting yang dapat menentukan ketentuan jilba<b 
nantinya. Oleh karena itu, hendaknya pemahaman terhadap konsep aurat pun harus 
tepat. M. Quraish Shihab menuliskan bahwa al-Qur’an tidak menentukan secara 
jelas dan rinci batas-batas aurat. Menurutnya, seandainya ada ketentuan yang pasti 
dan batas yang jelas, maka dapat dipastikan pula bahwa kaum muslim termasuk 
ulama-ulamanya sejak dahulu hingga kini tidak akan berbeda pendapat.
155
 
Masalah batasan aurat wanita merupakan salah satu masalah khila<fiyyah, 
yang tidak harus menimbulkan tuduh menuduh apalagi mengkafir-kafirkan. 
Kesimpulan yang diambil dalam diskusi yang diselenggarakan oleh Forum 
Pengkajian Islam IAIN Syarif Hidayatullah Maret 1988 adalah ‚tidak menunjukkan 
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batas aurat yang wajib ditutup menurut hukum Islam, dan menyerahkan kepada 
masing-masing menurut situasi, kondisi, dan kebutuhan.‛156 
Dalam buku Jilbab Pakaian Wanita Muslimah: Pandangan Ulama Masa Lalu 
& Cendekiawan Kontemporer tersebut, perbedaan pendapat mengenai batasan aurat 
telah dipaparkan secara luas. Kemudian, beliau pun menyerahkan kebebasan memilih 
kepada para pembaca (beliau menyapa dengan sebutan anak dan saudara 
perempuan). Ada tiga pilihan yang dapat dipilih oleh pembaca, yaitu: 
1. Pilihan yang ketat, yakni menutup seluruh badan serta tidak menampakkan 
kecuali pakaian luar yang tidak mengundang perhatian. 
2. Menutup seluruh badan kecuali wajah dan telapak tangan. 
3. Boleh menampakkan lebih dari sekedar wajah dan telapak tangan secara 
terhormat, tidak mengundang rangsangan dan usilan.
157
 
Pembaca karya Quraish Shihab hendaknya kritis, karena sesungguhnya beliau 
telah memberikan rambu-rambu dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an, lebih-lebih 
sabda, pengamalan, dan pembenaran Nabi Muhammad saw. (al-Sunnah). Dalam 
memahami semua itu, seseorang yang akan menentukan hukum harus menguasai 
bahasa Arab, kaidah-kaidah keagamaan, memahami budaya masyarakat, sejarah 
Nabi Muhammad saw. serta sebab-sebab turunnya satu ayat atau tercetusnya ucapan 
dan sikap Nabi Muhammad saw. Oleh karena itu, beliau menggarisbawahi bahwa 
pemahaman seseorang menyangkut suatu naṣ itu tidak terlepas dari pengaruh 
perkembangan ilmu pengetahuan, budaya masyarakatnya, kecerdasan dan 
kecenderungan pribadinya.
158
 
Terkait syarat-syarat mujtahid, beliau tidak menyebutkannya dalam buku 
Jilbab Pakaian Muslimah: Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan 
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Kontemporer. Idealnya, beliau menyertakannya agar para pembaca pun dapat 
menilai sendiri pribadi ulama ataupun cendekiawan yang menyampaikan hasil 
ijtihadnya. Dinilai dari kredibilitasnya tersebut, maka seseorang dapat diterima dan 
ditolak pendapatnya. 
Batasan aurat laki-laki dan perempuan sebenarnya telah dijelaskan secara 
mendetail dalam kitab Rawa<i’ Al-Baya<n: Tafsi>r A<ya<t Al-Ah}ka<m karya Muh}ammad 
‘Ali> Al-S}abu>ni>. Beliau menjelaskan batasan aurat laki dengan laki-laki, perempuan 
dengan perempuan, laki-laki dengan perempuan dan sebaliknya.
159
 
Masalah batasan aurat, M. Quraish Shihab juga memaparkan pendapatnya 
setelah menyebutkan surat Al-Ah}za<b /33: 59 dalam buku Wawasan Al-Qur’an 
sebagai berikut: 
Memang, kita boleh berkata bahwa yang menutup seluruh badannya kecuali 
wajah dan (telapak) tangannya itu telah menjalankan bunyi teks ayat itu, 
bahkan mungkin berlebih. Namun dalam saat yang sama kita tidak wajar 
menyatakan terhadap mereka yang tidak memakai kerudung, atau yang 
menampakkan tangannya, bahwa mereka ‚secara pasti telah melanggar 
petunjuk agama‛. Bukankah al-Qur’an tidak menyebut batas aurat? Para 
ulama pun ketika membahasnya pun berbeda pendapat. Namun demikian, 
kehati-hatian amat dibutuhkan, karena pakaian lahir dapat menyiksa 
pemakainya sendiri apabila ia tidak sesuai dengan bentuk badan si 
pemakai.160 
 
Penulis berpendapat bahwa hal tersebut tidaklah keliru. Karena dalam 
memandang sesuatu seyogyanya tidak hanya dari satu sisi saja namun dari berbagai 
sisi. Hal yang perlu digarisbawahi dari pendapatnya adalah ‚kehati-hatian amat 
dibutuhkan, karena pakaian lahir dapat menyiksa pemakainya sendiri apabila ia tidak 
sesuai dengan bentuk badan si pemakai‛. Dengan demikian, beliau menuliskan 
kesimpulan akhir mengenai pakaian. Ada dua hal yang digarisbawahi, yaitu: 
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Al-Qur’an dan al-Sunnah secara pasti melarang segala aktifitas pasif atau 
aktiv yang dilakukan seseorang bila diduga dapat menimbulkan rangsangan berahi 
kepada lawan jenisnya. Disini tidak ada tawar menawar. 
Tuntunan al-Qur’an menyangkut berpakaian –sebagaimana terlihat dalam 
QS. Al-Ah}za<b dan Al-Nu>r  yang telah dikutip, ditutup dengan ajakan bertobat (QS. 
al-Nu>r /24: 31) dan pernyataan bahwa Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang 
pada QS. Al-Ah}za<b /33: 59. Hal tersebut memberikan isyarat bahwa pelanggaran 
kecil atau besar terhadap tuntunan memelihara pandangan kepada lawan jenis itu 
sulit dihindari. Oleh karena itu, setiap orang dituntut untuk berusaha sebaik-baiknya 
dan sesuai kemampuannya. Jika telah melakukan pelanggaran, maka hendaknya ia 
memohon ampun kepada Allah swt. karena Dialah Tuhan Yang Maha Pengampun 
atas segala kekurangan dan kesalahan yang telah lalu.
161
 
Beliau menyatakan bahwa tuntunan pakaian dalam al-Qur’an itu terdapat 
dalam QS. al-Nu>r /24: 31 dan QS. Al-Ah}za<b /33: 59, namun beliau menyebutkan 
bahwa QS. Al-Ah}za<b /33: 59 itu tidak memerintahkan kepada wanita muslimah 
memakai jilba<b. Sebagaimana yang diterangkan dalam buku Tafsir Al-Mishbah, ayat 
di atas tidak memerintahkan wanita muslimah memakai jilba<b, karena agaknya 
ketika itu sebagian mereka telah memakainya, hanya saja cara memakainya belum 
mendukung apa yang dikehendaki ayat ini.
162
 
Jika demikian, sebenarnya ayat manakah yang menerangkan tentang jilba<b? 
Karena sebenarnya jilba<b itu adalah nama lain dari pakaian wanita muslimah. 
M. Quraish Shihab menegaskan kembali kesimpulan akhir yang pernah beliau 
sampaikan dalam buku Wawasan Al-Qur’an dalam penutup buku Jilbab Pakaian 
Wanita Muslimah Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer. 
Kemudian, beliau menambahkan beberapa hal yang perlu diperhatikan agar pakaian 
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dan tingkah laku tidak bertentangan dengan ajaran agama Islam. Ketentuan yang 
dimaksud adalah: 
1. Jangan tabarruj. 
Larangan tersebut terdapat dalam QS. Al-Nu>r /24: 60. Hal-hal yang termasuk 
tabarruj adalah memakai make up secara berlebihan, berbicara tidak sopan, berjalan 
dengan melenggak-lenggok, dan melakukan semua hal yang mengundang perhatian 
pria. 
2. Jangan mengundang perhatian pria. 
Larangan tersebut tercantumkan dalam QS. Al-Nu>r /24: 31, serta h}adi>s| Abu> 
Da<wu>d dan Ibnu Ma<jah berikut: 
‚Siapa yang memakai pakaian (yang bertujuan mengundang) popularitas, 
maka Allah akan mengenakan untuknya pakaian kehinaan pada Hari 
kemudian, lalu dikobarkan api pada pakaian(nya)‛.163 
 
Dari ayat dan h}adi>s| tersebut, maka jelaslah bahwa perempuan itu tidak 
diperbolehkan untuk menampilkan pakaian popularitas yang dapat mengundang 
perhatian pria. Perlu diingat bahwa bukan berarti perempuan dilarang menggunakan 
pakaian yang bersih, karena Allah itu Maha indah dan menyukai keindahan. 
Abu Al-Ghifari dalam buku Kudung Gaul Berjilbab Tapi Telanjang 
menyertakan definisi yang disebutkan oleh Asy-Syaukani dalam kitab Nail al-Aut}a<r 
bahwa Ibnu Kas|i>r berkata: Syuh}rah artinya terlihatnya sesuatu. Maksud liba<s 
syuh}rah adalah pakaiannya terkenal (bermerek) di kalangan orang-orang yang 
mengangkat pandangan kepadanya. Pemakainya bangga dengan pakaiannya hingga 
bersikap sombong dan angkuh.164 Seorang yang memakai pakaian tak bermerek 
terkenal pun jika memakai pakaian dengan kesombongan, maka ia termasuk orang 
yang memakai pakaian syuhrah. 
3. Jangan memakai pakaian yang transparan. 
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Pakaian transparan itu pakaian yang menampakkan kulit. Selain itu, pakaian 
juga tidak boleh ketat sehingga dapat membentuk lekuk tubuh. Pakaian yang 
transparan dan ketat itu bukan hanya akan mengundang perhatian, tetapi bahkan 
rangsangan. Beliau menyertakan sabda Rasulullah saw berikut:ِ 
Ada dua golongan dari ahli neraka yang siksanya belum pernah saya lihat 
sebelumnya. (1) kaum yang membawa cambuk seperti ekor sapi yang 
digunakan memukul orang (ialah penguasa yang dzhalim) (2) wanita yang 
berpakaian tapi telanjang, yang selalu maksiat dan menarik orang lain untuk 
berbuat maksiat. Rambutnya sebesar punuk unta. Mereka tidak akan masuk 
surga, bahkan tidak akan mencium wanginya, padahal bau surga itu tercium 
sejauh perjalanan begini dan begini.165 
 
4. Jangan menyerupai pakaian laki-laki. 
Dalam konteks ini, Rasulullah saw bersabda: 
Allah swt. melaknat para wanita yang menyerupai laki-laki dan para laki-laki 
yang menyerupai para wanita.166 
 
Bentuk penyerupaan itu bukan dalam hal penutupan aurat, tetapi  dalam hal 
berpakaian, berhias, dan bentuk/ mode pakaian. Hal yang perlu dicatat bahwa 
peranan adat dan kebiasaan disini sangat menentukan. Karena pakaian yang biasa 
dipakai oleh laki-laki di suatu daerah terkadang merupakan pakaian perempuan di 
daerah lain. 
Beberapa syarat tersebut telah disebutkan dalam kitab Rawa<’i Al-Baya<n: 
Tafsi>r A<ya<t Al-Ah}ka<m karya Muh}ammad ‘Ali> Al-S}abu>ni> pada bab h}ija<b al-Mar’ah 
al-Muslimah. Adapun syarat h}ija<b syar’i yang disebutkan adalah: 
1. Pakaian yang menutupi seluruh badan. 
2. Pakaian tebal dan tidak tipis. 
                                                          
165
 Abu> Al-H}usain Muslim bin Al-Hajja<j, S}ahi>h} Muslim,  juz 8 (Beirut: Da<r al-Jail & Da<r al-
Afaq al-Jadi>dah, t. th),  h. 155. 
166
 HR. Ah}mad, Abu > Da<wu>d, Ibnu Ma<jah dari Abu> Hurairah. Lih. ‘Ilauddi>n ‘Ali> bin Hisa<m, 
Kanzu al-‘Alam min Sunani al-Aqwa<l wa al-‘Amal, juz 16, (ttk: Mu’assasah  Al-Risa<lah, 1981), h. 
385.  
88 
 
3. Pakaian itu tidak menjadi perhiasan dalam dirinya, dan bukan pakaian yang 
mencolok. 
4. Pakaian yang longgar dan tidak sempit sehingga tidak membentuk lekak 
lekuk tubuh. 
5. Tidak memakai wewangian. 
6. Tidak menyerupai pakaian laki-laki.167 
Sesungguhnya Islam mensyari’atkan jilba<b itu bertujuan untuk menutup 
aurat wanita. Hal yang diperdebatkan para ulama adalah mengenai wajah dan kedua 
telapak tangan itu termasuk aurat atau bukan. Akan tetapi Quraish Shihab tidak 
menyebutkan syarat menutup aurat dalam buku-buku yang mencakup hasil 
fatwanya. 
M. Quraish Shihab telah menyampaikan fatwanya mengenai jilba<b setelah 
beliau mendapatkan pertanyaan seorang ibu dalam sebuah ceramah yang disiarkan 
oleh stasiun televisi.
168
 Dari pertanyaannya yang berbunyi, 
‚...Ingin bertanya kepada bapak Quraish; Jilbab adalah pakaian wanita Islam 
dan wajib dikenakan, bagaimana pendapat bapak mengenai jilbab dan 
penterapannya pada keluarga bapak sendiri? Terimakasih ... 
wassalamu’alaikum warahmatullahi wabarakatuh...‛ 
 
Maka beliau menjawab pertanyaan tersebut dengan metode dialog. Dialog 
pertama, beliau menegaskan tentang definisi jilba<b. Kutipannya yaitu, 
QS
169
 : ‚Begini bu, kami ingin bertanya apa sih artinya jilbab?‛ 
I
170
 : ‚Jilbab itu adalah penutup aurat seluruh badan termasuk kepala dan kaki‛ 
QS : ‚Bukan itu, ah justru kita baru memulai membahas apa itu jilbab ulama 
sudah berbeda pendapat. Ada yang mengatakan kerudung, ada yang mengatakan 
baju lebar, dan sebagainya.‛ 
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Dalam dialog diatas, beliau menyatakan bahwa definisi jilba<b masih 
diperdebatkan. Perdebatan tersebut bukanlah suatu alasan untuk menyalahkan 
jawaban ibu penanya. Kata jilba<b itu disebutkan dalam QS. Al-Ah}za<b /33: 59 yang 
telah didefinisikan oleh para mufasir dengan beberapa pendapat, namun substansi 
pendapat mereka adalah menutup seluruh aurat perempuan. Kata jilba<b juga telah 
diserap dalam bahasa Indonesia, dalam kamus besar bahasa Indonesia, definisi jilba<b 
adalah baju kurung yang longgar, dilengkapi dengan kerudung yang menutupi 
kepala, sebagian muka dan dada.
171
 
Dialog berikutnya, beliau menanyakan perihal batasan aurat. Hal ini dapat 
dilihat dari kutipan dialog berikut: 
QS :‚Ibu udah  menutup aurat atau belum...?‛ 
I :‚Saya rasa dengan begini, saya rasa sudah‛ 
QS :‚Nah, masih ada ulama yang berkata ibu belum menutup aurat. Mestinya 
pake cadar. Sudah beda pendapat. Ada juga ulama yang berkata yang penting pake 
pakaian terhormat. Kalau ibu tanya bagaimana dengan keluarga saya, istri pake’ 
jilbab, anak tertua pake jilbab atas kesadarannya, dan anak saya yang paling kecil di 
kedokteran anak udah mau pake jilbab saya bilang sadar. Saya beranggapan, bahwa 
jilbab itu baik tapi jangan paksakan orang untuk pake  jilbab. Karena ada ulama yang 
berpendapat bahwa jilbab tidak wajib, dan ada ulama yang berkata wajib menutup 
aurat sedangkan aurat itu diperselisihkan oleh ulama. Ini yang pertama. Yang kedua, 
yang perlu kita garis bawahi bahwa ini orang memakai jilbab sejak tahun berapa to, 
kira-kira 20-30 tahun belakangan di Indonesia. Dulu itu istrinya Buya Hamka pake 
jilbab atau tidak? Tidak, ya kan? Aisiyah pake jilbab atau tidak? Muslimat pake 
jilbab atau tidak?, nah ini pertanda bahwa sebenarnya ulama berbeda pendapat. Kita 
ingin orang memakai jilbab dengan penuh kesadaran. Saya kira itu.172 
 
M. Quraish Shihab menanggapi pernyataan ibu penanya dengan serta merta 
menyatakan pendapat ulama yang mewajibkan cadar, sehingga beliau langsung 
menyatakan bahwa ibu tersebut dinilai oleh sebagian ulama termasuk yang belum 
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menggunakan jilba<b. Padahal, hukum cadar pun tidak semua ulama menyepakati 
kewajibannya. Ulama yang mewajibkan cadar adalah ulama yang menjadikan wajah 
termasuk aurat. Kewajiban tersebut dapat gugur, jika seorang muslimah itu sedang 
dikhitbah oleh seorang laki-laki, dan jika ia sedang shalat dan tawaf.
173 
Ulama yang 
menjadikan wajah bukan termasuk aurat juga menjadikan keadaan pengecualian 
tersebut sebagai landasan tidak wajibnya menutup wajah. Berdasarkan pernyataan 
Quraish Shihab dalam menanggapi pertanyaan ibu penanya tersebut, maka penulis 
berpendapat bahwa cara beliau itu belum sesuai dengan prinsip dakwah yakni 
dengan al-mau’iz}ah al-h}asanah (peringatan yang baik). 
4. Nasaruddin Umar (Teori Antropologi Jilba<b) 
Prof. Dr. H. Nasaruddin Umar, MA. lahir pada 23 Juni 1959 di sebuah desa 
kecil yang bernama Ujung di Kabupaten Bone Sulawesi Selatan. Nasar kecil hidup 
dan menempuh masa kanak-kanaknya di situ. Orang tuanya yang sangat sayang 
padanya,
174
 bahkan rela mengeluarkan ongkos hingga Nasar berangkat ke Sengkang 
untuk menuntut ilmu di Pondok Pesantren As'adiyah bahkan sampai di IAIN 
Alauddin Makassar.
175
 
Di Pesantren As'adiyah, Nasar dikenal cerdas meski bukan yang pertama 
dalam rangking kelas, dasar bahasa arab dan ilmu agama Islam yang diperoleh di 
pesantren tertua di Indonesia Timur itu, membawa Nasaruddin menjadi sarjana 
teladan IAIN Alauddin Makassar.  
Keinginannya ke Universitas Al Azhar Mesir batal karena ia dipercaya 
mengajar di IAIN Alauddin oleh Quraish Shihab. Hingga ia hijrah ke Jakarta untuk 
melanjutkan studi di Pasca Sarjana IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, pula di S2 ia 
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 M. ‘Ali> Al-S}abu>ni>, Tafsi>r Rawa<i’ al-Baya<n: Tafsi>r a<ya<t al-Ah}ka<m, h. 384 
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 Nasaruddin Umar adalah buah pernikahan H. Andi Muhammad Umar dan H. Andi Bunga 
Tungke. Di tumbuh di tengah keluarga yang menaruh perhatian besar terhadap agama. Karena itu, 
sebelum menempuh pendidikan formal, pendidikan Umar pada masa kecil ditangani sendiri oleh 
orangtuanya. Lih. Saiful Amin Ghofur, Profil Para Mufasir Al Quran, (Yogyakarta: Insan Madani, 
2007), h. 96. 
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 Kini, IAIN Alauddin telah menjadi UIN Alauddin. 
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dinobatkan sebagai Magister terbaik. Kemudian melajutkan program Pascasarjana 
S3 di IAIN yang sama, pula mendapatkan predikat sebagai Doktor terbaik. 
Dalam penelitian disertasinya, Jender Perspektif Al Quran, Nasar 
mengunjungi 27 negara untuk meneliti keterkaitan perempuan dengan Al Quran. 
Sehingga pantas predikat Doktor terbaik itu ia dapatkan. 
Dalam karir, Nasar tidak main-main, banyak peran yang ia pegang, mulai 
dari dosen Pascasarjana di UIN Syarif Hidayatullah, Universitas Indonesia, 
Universitas Paramadina, PTIQ Jakarta, IIQ Jakarta, dan mengajar sebagai dosen 
terbang dan penguji di beberapa kampus di Indonesia. 
Nasar juga dipercaya sebagai pembantu rektor IV (1998-2000) dan III UIN 
Syarif Hidayatulllah (2000-2002), Guru besar Ilmu Tafsir UIN Syarif Hidayatullah, 
Jakarta pada Januari 2002, juga sebagai Khatib Am PB Nahdhatul Ulama (NU) di 
tahun 2003-2008, pernah menjadi Sekjen Lembaga Studi Ilmu-ilmu Kemasyarakatan 
(LSiK), Anggota Majelis Ulama Indonesia (MUI) Jakarta (2000-2004), Pendiri dan 
anggota Masyarakat dialog antar umat beragama (Interfaith) 1993-2004, Anggota 
The UK-Indonesia Advisor Team, yang didirikan PM Tony Blair dan Presiden SBY 
(2005-2008), Dirjen Bimas Islam Departemen Agama (kini, Kementerian Agama) 
dan Rektor PTIQ, Jakarta.
176
 
Aurat berasal dari bahasa arab. Semua Ulama sepakat akan adanya aurat 
manusia.
177
 Aurat manusia memiliki perbedaan antara laki-laki dan perempuan. 
Aurat perempuan seluruh tubuh kecuali muka dan telapak tangan, adapun laki-laki 
dari pusar sampai lutut. 
Namun Nasar mempertanyakan apakah aurat yang dipakai dalam shalat juga 
berlaku di luar shalat. Nasar mengutip pendapat Imam Hanafi dalam kitabnya 
Tufhat Al Fuqaha<t.178 Hanafi memperkenalkan dua jenis aurat, aurat dalam shalat 
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 Nasaruddin Umar, Fikih Wanita untuk Semua (Jakarta: Serambi, 2010), h. 5-7. 
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 Nasaruddin Umar, Fikih Wanita untuk Semua, h. 13. Lihat juga Muhammad Jawad al-
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dan aurat di luar shalat. Untuk di luar shalat, Hanafi mendasarkan ini dengan dalil 
al-Qur’an dalam sebagai berikut: 
                        
                            
                          
                                   
                         
                                  
         
Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan kemaluannya, dan janganlah mereka Menampakkan 
perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah 
mereka menutupkan kain kudung kedadanya, dan janganlah Menampakkan 
perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah 
suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-putera suami mereka, 
atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara lelaki 
mereka, atau putera-putera saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita 
Islam, atau budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki 
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-anak yang 
belum mengerti tentang aurat wanita. dan janganlah mereka memukulkan 
kakinyua agar diketahui perhiasan yang mereka sembunyikan. dan 
bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, Hai orang-orang yang beriman 
supaya kamu beruntung.179 
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Tafsir Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-Nur/ 24: 31, h. 548. 
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Nasar juga mengutip Ulama seperti Imam Maliki, Imam Syafi'i, Imam 
Ahmad dan Muh}ammad T}a<hir ibn 'A<syu>r.
180
 Juga mengutip pendapat Ulama Syiah, 
yaitu Imam Al Khu>i dan Imam Khomaeni. Keempat Imam maz|hab Sunni sepakat 
akan aurat wanita seluruh tubuh kecuali muka dan telapak tangan. Berbeda dengan 
Imam Al-Khu>i dalam Minha<j Al-S}a<lih}i>n dan Imam Khomaeni dalam Tah}ri>r Al-
Was}i>lah yang berpendapat bahwa aurat wanita seluruh tubuhnya termasuk wajah 
dan telapak tangannya.
181
 
Kajian fikih Nasar tentang aurat juga dikaitkan dengan tradisi Sasania
182
 dan 
Persia (kuno)
183
 yang menggunakan cadar. Dalam disetasinya sangat nampak adanya 
kecenderungan mengaikan antropologi pakaian dengan aktualisasi pakaian masa 
Rasulullah. Nasar memahami penafsiran ayat-ayat al-Qur’an berpihak pada kaum 
Timur Tengah. Sehingga al-Qur’an dan penafsirannya sangat menjurus kepada 
Arabisme. 
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 Nama lengkapnya Muh}ammad T}ahir bin Muh}ammad T}ahir bin Muh}ammad al-Sya<zili bin 
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ahli bahasa, ahli nahwu, dan ahli sastra. Lih. Nasaruddin Umar, Fikih Wanita untuk Semua, h. 18. 
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 Nasaruddin Umar, Fikih Wanita Untuk Semua, h. 13-18. 
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 Salah satu kehilangan yang amat dirasakan oleh dunia internasional, terutama para 
pencinta dan pemerhati arkeologi, adalah hancurnya kompleks istana era Sasanian, yang berusia lebih 
Da<ri 2000 tahun. Bangunan megah dan cagar budaya Iran itu dalam bahasa Persia disebut sebagai 
‚Arg-e Bam‛ (arg =arch dalam bahasa Inggris, artinya: peninggalan) dan memiliki luas kompleks itu 
sekitar 20 hektar. Bangunan peradaban Sasanian itu terdiri dari tujuh komplek dan sekitar 2000 orang 
(dulu) hidup di dalamnya. Arge Bam adalah bangunan besar Da<ri tanah liat pertama di dunia dan 
memiliki sistem pengairan yang sangat maju. Arge Bam menunjukkan bahwa bangsa Persia adalah 
pelopor dalam penggunaan teknik pencahayaan bangunan, pengairan, sirkulasi udara, dan 
penghangatan ruangan. Kunjungi: http://www.irib.ir/.  (15 Oktober 2014).  
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 Persia adalah salah satu suku yang tergolong dalam Bangsa Iran, menggunakan bahasa 
Persia dan juga mempunyai persamaan dalam kebudayaan dengan bangsa Iran yang lainnya. Bangsa 
ini mayoritas di Iran dan minoritas di beberapa negara-negara lain seperti Afganistan, Tajikistan, 
Uzbekistan, Amerika Serikat, Kuwait, Turki, Uni Emirat Arab, Irak dan juga beberapa negara di 
Timur Tengah. . 
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Demikian pula dengan fikih jilba<b yang sangat berkaitan dengan aurat. 
hukum yang mewajibkan pemakaian jilba<b 184 itu adalah salah satu kalimat dalam 
ayat ke-59 dari surah Al-Ah}za<b itu sendiri: ‚yang demikian itu supaya mereka lebih 
mudah untuk dikenal, karena itu mereka tidak diganggu‛. Nasar dalam bukunya 
membedakan kajian ini. Yakni antara aurat dan jilba<b. 185 
Nasar memahami jilba<b adalah perintah Allah. Namun konteks jilba<b 
dipahami Nasar adalah budaya kuno dari peradaban masa lalu. Menurut Eipstein, 
seperti dikutip Nasaruddin Umar dalam tulisannya, h}ija<b sudah dikenal sebelum 
adanya agama-agama Samawi (Yahudi dan Nasrani atau Kristen). Bahkan 
Nasaruddin Umar menyebutkan bahwa pakaian yang menutupi kepala dan tubuh 
wanita itu sudah menjadi wacana dalam Code Bilalama (3.000 SM), kemudian 
berlanjut di dalam Code Hammurabi (2.000 SM) dan Code  (1.500 SM). Ketentuan 
penggunaan jilba<b bahkan sudah dikenal di beberapa kota tua seperti Mesopotamia, 
Babilonia, dan Asyiria.
 186
 
Sejarah mencatat bahwa jilba<b sendiri merupakan bagian dari pakaian 
kebesaran sebagian besar agama, terutama agama-agama besar di dunia. Pakaian 
penutup kepala yang seringkali digabung dengan pakaian panjang (semacam toga) 
yang menutupi hampir seluruh tubuh itu bahkan tidak hanya dipakai oleh wanita, 
melainkan juga dipakai oleh guru-guru (pendeta) agama. Sehingga perdebatan 
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 Di beberapa negara Islam, pakaian sejenis jilba<b dikenal dengan beberapa istilah, seperti 
chador di Iran, pardeh di India dan Pakistan, milayat di Libya, abaya di Irak, charshaf di Turki, dan 
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 Buku yang dimaksud adalah Fikih Wanita Untuk Semua, lih. Nasaruddin Umar, Fikih 
Wanita Untuk Semua, h. 13-38.  
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 Nasaruddin Umar, Fikih Wanita untuk Semua, h. 25. 
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tentang jilba<b sendiri menjadi tidak begitu penting, karena faktanya jilba<b telah 
menjadi tradisi dan identitas hampir semua agama.
187
 
Menurut Nasar, ada pengaruh kuat antara peradaban kuno dengan ekspansi 
jilba<b itu sendiri. Ketika terjadi perang antara Romawi-Byzantium dan Persia, rute 
perdagangan antar pulau mengalami perubahan untuk menghindari akibat buruk 
wilayah peperangan. Kota di beberapa pesisir Jazirah Arab tiba-tiba menjadi penting 
sebagai wilayah transit perdagangan. Wilayah ini juga menjadi alternatif 
pengungsian dari daerah yang bertikai. Globalisasi peradaban secara besar-besaran 
terjadi pada masa ini. Kultur Hellenisme-Byzantium dan Mesopotamia-Sasania ikut 
menyentuh wilayah Arab yang tadinya merupakan geokultural tersendiri. Menurut 
De Vaux dalam Sure le Voile des Femmes dans l'Orient Ancient, tradisi jilba<b (veil) 
dan pemisahan perempuan (seclution of women) bukan tradisi orisinal bangsa Arab, 
bahkan bukan juga tradisi Talmud dan Bibel. Tokoh-tokoh penting di dalam Bibel, 
seperti Rebekah yang mengenakan jilba<b berasal dari etnis Mesopotamia di mana 
jilba<b merupakan pakaian adat di sana.188 
Jilba<b yang semula tradisi Mesopotamia-Persia dan pemisahan laki-laki dan 
perempuan merupakan tradisi Hellinistik-Byzantium, menyebar menembus batas 
geokultural, tidak terkecuali bagian utara dan timur Jazirah Arab seperti Damaskus 
dan Baghdad yang pernah menjadi ibu kota politik Islam zaman Dinasti Mu'awiyah 
dan Abbasiah.  
Institusionalisasi jilba<b dan pemisahan perempuan mengkristal ketika dunia 
Islam bersenTuhan dengan peradaban Hellenisme dan Persia di kedua kota penting 
tersebut. Pada periode ini, jilba<b yang tadinya merupakan pakaian pilihan 
(occasional costume) mendapatkan kepastian hukum (institutionalized), pakaian 
wajib bagi perempuan Islam. Kedua kota tersebut juga punya andil besar dalam 
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http://gratisanlounge.blogspot.com/2010/12/sejarah-jilba<b-di-berbagai-negara-dan.html 
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 Nasaruddin Umar, Fikih Wanita untuk Semua, h. 26. 
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kodifikasi kitab-kitab standar seperti h}adi>s|, tafsir, fikih, ta<rikh (history of Islamic 
civilization), termasuk pembakuan standar penulisan (rasm) dan bacaan (qira<'at) al-
Qur’an. Disadari atau tidak, unsur Hellinisme-Persia ikut berpengaruh di dalam 
kodifikasi dan standardisasi tersebut. Sebagai contoh, riwayat Israiliyat ikut 
mempertebal jilid kitab Tafsir Al-T}abari> yang kemudian menjadi rujukan ulama 
pada kitab-kitab tafsir sesudahnya.
189
 
Nasar juga memperkenalkan istilah Mestrual Taboo. Di antara kutukan 
perempuan yang paling monumental ialah menstruasi. Teologi menstruasi ini 
kemudian menyatu dengan berbagai mitos yang berkembang dari mulut ke mulut 
(oral tradition) ke berbagai belahan bumi. 
Teologi menstruasi dianggap berkaitan dengan pandangan kosmopolitan 
terhadap tubuh wanita yang sedang menstruasi. Perilaku perempuan di alam 
mikrokosmos diyakini mempunyai hubungan kausalitas dengan alam makrokosmos. 
Peristiwa-peristiwa alam seperti bencana alam, kemarau panjang dan 
berkembangnya hama penyebab gagalnya panen petani dihubungkan dengan adanya 
yang salah dalam diri perempuan. 
Darah menstruasi (menstrual blood) dianggap darah tabu (menstrual taboo) 
dan perempuan yang sedang menstruasi menurut kepercayaan agama Yahudi harus 
hidup dalam gubuk khusus (menstrual huts), suatu gubuk khusus dirancang untuk 
tempat hunian para perempuan menstruasi atau mengasingkan diri di dalam goa-goa, 
tidak boleh bercampur dengan keluarganya, tidak boleh berhubungan seks, dan tidak 
boleh menyentuh jenis masakan tertentu. Yang lebih penting ialah tatapan mata 
(menstrual gaze) dari mata wanita sedang menstruasi yang biasa disebut dengan 
"mata iblis" (evil eye) harus diwaspadai, karena diyakini bisa menimbulkan berbagai 
bencana. Perempuan harus mengenakan identitas diri sebagai isyarat tanda bahaya 
(signals of warning) manakala sedang menstruasi, supaya tidak terjadi pelanggaran 
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terhadap menstrual taboo.190 Dari sinilah asal-usul penggunaan kosmetik yang 
semula hanya diperuntukkan kepada perempuan sedang menstruasi.
191
 Barang-
barang perhiasan seperti cincin, gelang, kalung, giwang, anting-anting, sandal, selop, 
lipstik, shadow, celak, termasuk cadar atau jilba<b ternyata adalah menstrual 
creations.192 
Upaya lain dalam mengamankan tatapan "mata iblis" ialah dengan 
menggunakan kerudung/cadar (hoods/veils) yang dapat menghalangi tatapan mata 
tersebut. Kalangan antropolog berpendapat menstrual taboo inilah yang menjadi 
asal-usul penggunaan kerudung atau cadar. Cadar atau semacamnya bukan berawal 
dan diperkenalkan oleh Agama Islam dengan mengutip "ayat-ayat jilba<b"193 dan 
h}adi>s|-h}adi>s| tentang aurat. Jauh sebelumnya sudah ada konsep kerudung atau cadar 
yang diperkenalkan dalam kitab Taurat
194
 dan kitab Injil.
195
 Bahkan menurut 
                                                          
190
 Lihat Thomas Buckley and Alma Gottlies (Ed.), Blood Magic, The Antropology of 
Menstruation, Berkeley, Los Angeles, London: University ff California Press, 1988, h. 6-7. Lihat Pula 
PaulaWeidger, Menstrual and Menopause, The Physiology and Psychology, The Myth and Reality, 
New York: Alfred. A. Knoft., 1976, h. 85. 
191
 Kata cosmetic itu sendiri berasal dari bahasa Greek, cosmetikos yang arti dan 
konotasinya berhubungan erat dengan kata cosmos yaitu perihal keteraturan bumi. Juga berhubungan 
dengan kata cosmology, yang menunjuk kepada kajian astronomi tentang keserasian antara ruang dan 
waktu (space-time relationship) yang juga menjadi sasaran kajian metafisik. Istilah lain yang erat 
hubungannya kata tersebut ialah kata cosmogony yang berarti deskripsi tentang asal-usul alam 
semesta (description of the origin of the universe). Juga dengan kata cosmography berarti deskripsi 
tentang keserasian lmgkungan alam (description of the order of nature). Akan tetapi istilah 
"kosmetik" yang sekarang menjadi alat kecantikan wanita lebih dekat kepada kata cosmetikos tadi, 
berarti sesuatu yang harus diletakkan pada anggota badan wanita guna menjaga terpeliharanya 
keutuhan lingkungan alam. Lihat Judi Grahn, Blood, Bread, and Roses, How Menstruation Created 
the World, (Bostom: Beacon Press, 1993), h. 72-73. 
192
 Judi Grahn, Blood, Bread, and Roses, How Menstruation Created the World, h. 91-92. 
193
 Misalnya dalam QS. Al-Ah}za<b/33:59 dan QS. Al-Nur</24:31. 
194
 Ada beberapa istilah yang semakna dengan jilba<b (veil) dalam kitab Taurat, antara lain 
tif'eret. (Isaiah: 3:19-20). Diskursus mengenai jilba<b dalam agama Yahudi pernah lebih seru Da<ri pada 
yang belum lama ini diributkan dalam dunia Islam. Dalam Agama Yahudi pernah ditetapkan bahwa 
membuka jilba<b (uncovered) dianggap sebagai suatu pelanggaran yang dapat berakibat jatuhnya talak 
karena hal tersebut dianggap suatu ketidaksetiaan terhadap suami. ...the woman going out in public 
pleaces with uncovered constituted legitimate cause for divorce, as through it were synonimous with 
unfaitfullness. Lihat Louis M. Epstein, Sex Laws and Customs in Judaism, (New York: Ktav 
Publishing House, INC., 1967), h. 41. 
195
 Istilah yang sepadan dengan cadar atau kerudung dalam Bible ialah: redid zammah, 
re'alah, za'if, mitpahat. Lih. Louis M. Epstein, Sex Laws and Customs in Judaism, h. 37. 
98 
 
Epstein, ketentuan penggunaan cadar sudah dikenal dalam Hukum Kekeluargaan 
Asyiria (Assyrian Code) : 
The tradition that women veil themselves when they go out in public a very 
old in the orient. Probably the first reference is to be found in the Assyirian 
Code, where it a ruled that wives, daughters, widows, when, going out in 
public, must be veiled. (Tradisi penggunaan kerudung ke tempat-tempat 
umum sudah berlangsung sejak dahulu kala di Timur. Kemungkinan referensi 
paling pertama ditemukan ialah di dalam hukum Asyiria, yang mengatur 
bahwa: isteri, anak perempuan, janda, bilamana pergi ke tempat-tempat 
umum harus menggunakan kerudung). 196 
 
Asal-usul penggunaan cadar atau kerudung dan berbagai macam kosmetik 
lainnya, menurut kalangan antropologis, berawal dari mitos menstrual taboo, yaitu 
untuk mencegah "si mata Iblis" dalam melakukan aksinya. 
197
 
Penggunaan cadar atau kerudung (hood) 198 pertama kali dikenal sebagai 
pakaian perempuan menstruasi. Kerudung dan semacamnya semula bertujuan untuk 
menutupi tatapan mata terhadap cahaya matahari dan sinar bulan, karena hal itu 
dianggap tabu dan dapat menimbulkan bencana di dalam masyarakat dan lingkungan 
alam. Kerudung dari semacamnya semula dimaksudkan sebagai pengganti "gubuk 
pengasingan" bagi keluarga raja atau bangsawan. Keluarga bangsawan tidak perlu 
lagi mengasingan diri di dalam gubuk pengasingan tetapi cukup menggunakan 
pakaian khusus yang dapat menutupi anggota badan yang dianggap sensitif. Dahulu 
kala perempuan yang menggunakan cadar hanya dari keluarga bangsawan atau 
orang-orang yang terhormat, kemudian diikuti oleh perempuan non-bangsawan. 
Peralihan dan modifikasi dari gubuk pengasingan menstrual hut menjadi cadar 
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(menstrual hood) juga dilakukan di New Guinea, British Columbia, Asia, dan Afrika 
bagian Tengah, Amerika bagian Tengah, dan lain sebagainya. Bentuk dan bahan 
cadar juga berbeda-beda antara satu tempat dengan tempat yang lain. Bentuk cadar 
di Asia agak lonjong menutupi kepala sampai pinggang dan bahannya juga 
bermacam-macam; ada yang dari serat kayu yang ditenun khusus dan ada yang dari 
wol yang berasal dari bulu domba.
199
  
Selain mengenakan cadar perempuan haid juga menggunakan cat pewarna 
hitam (celak) di daerah sekitar mata guna mengurangi ketajaman pandangan 
matanya. Ada lagi yang menambahkan dengan memakai kalung dari bahan-bahan 
tertentu seperti dari logam, manik-manik, dan bahan dari tengkorak kepala manusia. 
Diskursus mengenai cadar, jilba<b, kerudung dan semacamnya, sesungguhnya 
bukan persoalan baru dalam sejarah kaum perempuan. Masyarakat tradisional dahulu 
kala sudah pernah muncul perdebatan seru. Apakah boleh perempuan yang bukan 
bangsawan menggunakan cadar/kerudung sebagai pengganti pengasingan di gubuk 
menstruasi. Agama Yahudi dan selanjutnya dalam agama Kristen, dua agama besar 
sebelum Islam juga telah mewajibkan penggunaan kerudung bagi kaum perempuan. 
Yang jelas tradisi penggunaan kerudung, jilba<b, dan cadar sudah ada jauh sebelum 
ayat-ayat jilba<b diturunkan. 
Nasar menganggap jilba<b sebagai pakaian yang tidak memiliki aturan baku, 
dunia fashion saat ini menganggap jilba<b menjadi bagian dari mode, bahkan menjadi 
komoditi yang sangat menggiurkan. Banyaknya santri, mahasiswi muslim, dan kaum 
perempuan yang berjilba<b membuat banyak perusahaan membuat banyak model 
jilba<b sesuai kebutuhan masyarakat, bahkan anak-anak memiliki jilba<b khusus yang 
lebih bervatiatif, baik warna dan motifnya. 
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C. Upaya Mengaplikasikan Paradigma Tentang Ketidakwajiban H}ija<b  dalam 
Berbusana. 
Feminis muslim berusaha memberi paradigma tentang ketidakwajiban 
mengenakan h}ija<b dalam berbusana. Mereka membuat buku dan menulis di berbagai 
situs, jurnal, artikel, dan buletin mengenai ketidakwajiban mengenakan h}ija<b bagi 
wanita. 
Mereka mengutip banyak pendapat ulama yang minoritas dan kemudian 
dibenturkan ke dalam pemahaman bahwa hija>b bukan sebuah kewajiban. Mereka 
menggunakan filsafat hermeneutika agar h}ija<b dianggap hanya warisan budaya yang 
tidak bisa dipaksakan kepada kaum lain, semisal pendapat Ibn Asyu>r dalam Maqa<s}id 
Al-Syari>’ah yang dikutip oleh Nasaruddin Umar: 
‚Muh}ammad T}ahir ibn ‘A<syu>r, ulama besar tunisia, dalam Maqa<s}id Al- 
Syari>’ah berpendapat bahwa adat satu kaum tidak boleh, dalam 
kedudukannya sebagai adat, dipaksakan terhadap kaum lain atas nama 
agama, bankan tidak dapat dipaksakan pula terhadap kaum itu‛.200 
 
Nasaruddin Umar telah memahami bahwa h}ija<b adalah budaya arab yang 
berasal dari peradaban lain. Nasar memahami jilba<b adalah perintah Allah. Namun 
konteks jilba<b dipahami Nasar adalah budaya kuno dari peradaban masa lalu. Hija>b 
sudah dikenal sebelum adanya agama-agama Samawi (Yahudi dan Nasrani atau 
Kristen). Bahkan Nasaruddin Umar menyebutkan bahwa pakaian yang menutupi 
kepala dan tubuh wanita itu sudah menjadi wacana dalam Code Bilalama (3.000 
SM)
201
, kemudian berlanjut di dalam Code Hammurabi (2.000 SM) dan Code  (1.500 
SM). Ketentuan penggunaan jilba<b bahkan sudah dikenal di beberapa kota tua 
seperti Mesopotamia, Babilonia, dan Asyiria.
202
 
Sejarah mencatat bahwa jilba<b sendiri merupakan bagian dari pakaian 
kebesaran sebagian besar agama, terutama agama-agama besar di dunia. Pakaian 
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penutup kepala yang seringkali digabung dengan pakaian panjang (semacam toga) 
yang menutupi hampir seluruh tubuh itu bahkan tidak hanya dipakai oleh wanita, 
melainkan juga dipakai oleh guru-guru (pendeta) agama. Sehingga perdebatan 
tentang jilba<b sendiri menjadi tidak begitu penting, karena faktanya jilba<b telah 
menjadi tradisi dan identitas hampir semua agama.
203
 
Menurut Nasar, ada pengaruh kuat antara peradaban kuno dengan ekspansi 
jilba<b itu sendiri. Ketika terjadi perang antara Romawi-Byzantium dan Persia, rute 
perdagangan antar pulau mengalami perubahan untuk menghindari akibat buruk 
wilayah peperangan. Kota di beberapa pesisir Jazirah Arab tiba-tiba menjadi penting 
sebagai wilayah transit perdagangan. Wilayah ini juga menjadi alternatif 
pengungsian dari daerah yang bertikai. Globalisasi peradaban secara besar-besaran 
terjadi pada masa ini. Kultur Hellenisme-Byzantium dan Mesopotamia-Sasania ikut 
menyentuh wilayah Arab yang tadinya merupakan geokultural tersendiri. Menurut 
De Vaux dalam Sure le Voile des Femmes dans l'Orient Ancient, sebagaimana 
dikutip oleh Nasar, tradisi jilba<b (veil) dan pemisahan perempuan (seclution of 
women) bukan tradisi orisinal bangsa Arab, bahkan bukan juga tradisi Talmud dan 
Bibel. Tokoh-tokoh penting di dalam Bibel, seperti Rebekah yang mengenakan 
jilba<b berasal dari etnis Mesopotamia di mana jilba<b merupakan pakaian adat di 
sana.
204
 
Jilba<b yang semula tradisi Mesopotamia-Persia dan pemisahan laki-laki dan 
perempuan merupakan tradisi Hellinistik-Byzantium, menyebar menembus batas 
geokultural, tidak terkecuali bagian utara dan timur Jazirah Arab seperti Damaskus 
dan Baghdad yang pernah menjadi ibu kota politik Islam zaman Dinasti Mu'awiyah 
dan Abbasiah.  
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Kembali peneliti menjelaskan, institusionalisasi jilba<b dan pemisahan 
perempuan mengkristal ketika dunia Islam bersentuhan dengan peradaban 
Hellenisme dan Persia di kedua kota penting tersebut. Pada periode ini, jilba<b yang 
tadinya merupakan pakaian pilihan (occasional costume) mendapatkan kepastian 
hukum (institutionalized), pakaian wajib bagi perempuan Islam. Kedua kota tersebut 
juga punya andil besar dalam kodifikasi kitab-kitab standar seperti h}adi>s|, tafsi>r, 
fikih, ta<rikh (history of Islamic civilization), termasuk pembakuan standar penulisan 
(rasm) dan bacaan (qira<'at) Al Quran. Disadari atau tidak, unsur Hellinisme-Persia 
ikut berpengaruh di dalam kodifikasi dan standardisasi tersebut. Sebagai contoh, 
riwayat Israiliyat ikut mempertebal jilid kitab Tafsir Al-T}abari> yang kemudian 
menjadi rujukan ulama pada kitab-kitab tafsir sesudahnya.
205
 
Hari Kamis, (21/9/2006), Adian Husaini diundang untuk membedah buku 
Prof. Dr. Quraish Shihab yang berjudul ‚Jilbab, Pakaian Wanita Muslimah: 
Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan Kontemporer‛. Tempatnya di Pusat 
Studi Al-Quran (PSQ), Ciputat, lembaga yang dipimpin oleh Quraish Shihab sendiri. 
Hadir sebagai  pembicara  adalah  Quraish  Shihab,  Dr.  Eli  Maliki, Jalaluddin 
Rakhmat, dan Adian Husaini sendiri. 
Acara ini mendapat sambutan meriah. Ruangan yang tersedia tidak mampu 
menampung ratusan hadirin. Banyak peserta harus berdiri, karena kehabisan tempat 
duduk. Bertindak sebagai moderator adalah Dr. Mukhlis Hanafi, doktor tafsir lulusan 
Universitas Al-Azhar Kairo, yang baru beberapa bulan kembali ke Indonesia kala itu. 
Ketika masih di Kairo, Mukhlis Hanafi sendiri sudah menulis satu makalah yang 
mengkritik pendapat Quraish Shihab tentang jilba<b. Dr. Eli Maliki, doktor bidang 
fikih -yang juga lulusan Al-Azhar– mendadak menggantikan Dr. Anwar Ibrahim, 
anggota Komisi Fatwa MUI yang berhalangan hadir. 
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Prof. Quraish Shihab –seperti biasanya– dengan tenang mengawali 
paparannya yang ‘kontroversial’ tentang jilba<b. Sudah lama ia mempunyai pendapat 
bahwa jilba<b adalah masalah khila<fiyyah, satu pendapat yang ganjil menurut 
pandangan para ulama Islam terkemuka. 
Pandangan Quraish Shihab tersebut mendapat kritik keras dari Dr. Eli 
Maliki. Membahas QS. Al-Nu>r /24: 31 dan QS. Al-Ah}za<b /33:59, Eli Maliki 
menjelaskan, bahwa Al-Quran sendiri sudah secara tegas menyebutkan batas aurat 
wanita, yaitu seluruh tubuh, kecuali yang biasa tampak, yakni muka dan telapak 
tangan. Para ulama tidak berbeda pendapat tentang masalah ini. Yang berbeda 
adalah pada masalah: apakah wajah dan telapak tangan wajib ditutup? Sebagian 
mengatakan wajib menutup wajah, dan sebagian lain menyatakan, wajah boleh 
dibuka. 
Adian Husaini berkeberatan dengan kesimpulan Quraish Shihab bahwa jilba<b 
adalah masalah khila<fiyyah. Menurutnya, yang menjadi masalah khila<fiyyah adalah 
masalah muka dan telapak tangan, telapak kaki dan sebagian tangan sampai 
pergelangan, jika ada hajat yang mendesak.
206
 
Kesimpulan   Quraish   Shihab   bahwa   jilba<b   adalah   masalah   khilafiah, 
seyogyanya diklarifikasi, bahwa yang menjadi masalah khila<fiyyah diantara para 
ulama tidak jauh-jauh dari masalah ‚sebagian tangan, wajah, dan sebagian kaki‛; 
tidak ada perbedaan diantara para ulama tentang wajibnya menutup dada, perut, 
punggung, paha, dan pantat wanita, misalnya. 
Kesimpulan ini perlu dipertegas, agar tidak ada salah persepsi diantara 
pembaca, bahwa ‘batas aurat wanita’ memang begitu fleksibel, tergantung situasi 
dan kondisi. 
Menurut Yusuf Al-Qardhawi, di kalangan ulama sudah ada kesepakatan 
tentang masalah ‘aurat wanita yang boleh ditampakkan. Ketika membahas makna 
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‚Dan janganlah mereka menampakkan perhiasannya kecuali apa yang biasa tampak 
daripadanya‛, menurut Al-Qardhawi, para ulama sudah sepakat bahwa yang 
dimaksudkan itu adalah ‚muka‛ dan ‚telapak tangan‛.207 
Imam  Al-Nawawi>  dalam  Al-Majmu>’,  menyatakan,  bahwa  aurat  wanita  
adalah seluruh  tubuhnya  kecuali  wajah  dan  telapak  tangannya.  Diantara  ulama 
mazhab Syafii ada yang berpendapat, telapak kaki bukan aurat. Imam Ahmad 
menyatakan, aurat wanita adalah seluruh tubuhnya kecuali wajahnya saja. Diantara 
ulama mazhab Maliki ada yang berpendapat, bahwa wanita cantik wajib  menutup  
wajahnya,  sedangkan  yang  tidak  cantik  hanya  mustahab. Al-Qardhawi  
menyatakan  -bahwa  aurat  wanita  adalah  seluruh  tubuh  kecuali wajah dan 
telapak tangan adalah pendapat Jamaah sahabat dan tabi’in sebagaimana yang 
tampak jelas pada penafsiran mereka terhadap ayat: ‚apa yang biasa tampak 
daripadanya.‛208 
Pendapat semacam ini bukan hanya ada di kalangan sunni. Di kalangan 
ulama Syi’ah juga ada kesimpulan, bahwa ‘’apa yang biasa tampak daripadanya’’ 
ialah ‘’wajah dan telapak tangan’’ dan perhiasan yang ada di bagian wajah dan 
telapak tangan. Murtadha Muthahhari menyimpulkan, ‚… dari sini cukup jelas 
bahwa menutup wajah dan dua telapak tangan tidaklah wajib bagi wanita, bahkan 
tidak ada larangan untuk menampakkan perhiasan yang terdapat pada wajah dan dua 
telapak tangan yang memang sudah biasa dikenal, seperti celak dan kutek  yang 
tidak pernah lepas dari wanita.‛ 209 
Bahkan, dalam buku Wawasan Al-Quran, Quraish Shihab sendiri sudah 
mengungkapkan, bahwa para ulama besar, seperti Said bin Jubair, Atha, dan al-
Auza’iy berpendapat bahwa yang boleh dilihat hanya wajah wanita, kedua telapak 
tangan, dan busana yang dipakainya.
210
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Membaca kesimpulan buku Quraish Shihab tersebut, dapat menimbulkan 
pengertian, bahwa konsep ‚aurat wanita‛ dalam Islam bersifat ‚kondisional‛, ‚lokal‛ 
dan temporal‛. Kesimpulan ini ‚cukup riskan‛ karena bisa membuka pintu bagi 
‚penafsiran baru‛ terhadap hukum-hukum Islam lainnya, sesuai dengan asas 
lokalitas, seperti yang sekarang banyak dilakukan sejumlah orang dalam 
menghalalkan perkawinan antara muslimah dengan laki-laki non-Muslim, dengan 
alasan, QS. Al-Mumtah}anah /60:10 hanya berlaku untuk kondisi Arab waktu itu, 
karena rumah tangga Arab didominasi oleh laki-laki. 
Sedangkan  sekarang,  karena  wanita  sudah  setara  dengan  laki-laki  dalam 
rumah tangga sesuai dengan prinsip gender equality maka hukum itu sudah tidak 
relevan lagi. Bahkan, lebih baik jika istrinya yang muslimah, dibandingkan jika 
suaminya yang muslim tetapi istrinya non-Muslim. Sebab, kebanyakan anak 
ternyata ikut agama ibunya.
211
 
Dari pendapat para ulama yang otoritatif, bisa disimpulkan, bahwa ayat-ayat 
al-Quran yang berbicara tentang aurat dan pakaian wanita adalah bersifat universal, 
berlaku untuk semua wanita, sebagaimana ketika ayat-ayat al-Quran dan h}adi>s| Nabi 
yang berbicara tentang salat, jual beli, pernikahan, haid, dan sebagainya. Ayat-ayat 
itu tidak bicara hanya untuk orang Arab. Makanya yang diseru dalam QS. Al-Nu>r 
/24:31 adalah ‚mukmina<t‛. Itu bisa dipahami, sebab tubuh manusia juga bersifat 
universal. Tidak ada bedanya antara tubuh wanita Arab, wanita Jawa, wanita 
Amerika, wanita Cina, wanita Papua, dan sebagainya. Bentuknya juga sama.
212
 
Karena itu, pakaian dan aurat wanita juga bersifat universal. Sebuah sekolah 
menengah di Amerika Serikat melarang wanitanya  mengenakan  pakaian  yang  
memperlihatkan  belahan  dadanya, karena dapat mengganggu konsentrasi para 
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pelajar laki-laki, yang lebih suka melihat belahan dada wanita ketimbang pelajaran 
di kelas.
213
 
Hingga kini, di Inggris misalnya, tidak boleh melakukan aksi demonstrasi di 
jalan raya dengan bertelanjang bulat. Karena sifatnya yang universal, maka tidak 
bisa dibenarkan di daerah mana pun wanita  betelanjang dada  dengan alasan sudah 
menjadi ‚kebiasaan‛ sukunya. Pakaian koteka 214 tetap salah, dan mereka yang 
berkoteka diupayakan secara bertahap supaya menutup auratnya. 
Jika disepakati bahwa konsep teks al-Quran adalah bersifat universal dan 
final. Maka hukum-hukum yang dikandungnya juga bersifat final dan universal tentu 
dengan memperhatikan faktor ‘illat. 
Adian sampaikan kepada Quraish Shihab, bahwa melontarkan pendapat 
seperti itu tentang jilba<b, bukanlah tindakan yang bijak. Di tengah arus budaya 
pornografi dan pornoaksi dan melanda masyarakat, dan munculnya arus budaya 
jilba<b di kalangan wanita muslimah, penerbitan buku Jilbab Pakaian Wanita 
Muslimah karya Quraish Shihab ini, menurut Adian, bukanlah tindakan yang 
bijaksana. Apalagi, diterbitkan oleh sebuah lembaga yang terhormat seperti Pusat 
Studi Al-Quran (PSQ), Jakarta.
215
 
Ditambah lagi, meskipun ini hanya sebuah pendapat, tetapi pendapat ini 
bukan keluar dari seorang Inul Daratista (maaf) atau seorang Asmuni, melainkan 
keluar dari seorang mufassir Al-Quran yang paling terkenal saat ini di Indonesia. 
Menghadapi semua kritik itu, Quraish Shihab tidak berubah dengan 
pendapatnya. Ia tetap menyatakan, bahwa jilba<b adalah masalah khilafiah. Padahal, 
dalam bukunya, Quraish hanya merujuk kepada pemikiran seorang pemikir liberal 
Mesir yaitu Muh}ammad Sa’i>d Al-‘Asyma <wi>. 
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Quraish  bersikap  kritis  terhadap  Muhammad  Syahrur,  tetapi  tidak  kritis 
terhadap Al-‘Asyma <wi>. Quraish tetap bertahan dengan pendapatnya, bahwa 
mengenakan jilba<b yang menutup seluruh tubuh kecuali muka dan telapak tangan 
adalah ‘sebuah anjuran’, bukan kewajiban. 
Eli Maliki juga mengkritik pendapat Quraish ini, dan menyatakan, bahwa 
mengenakan  jilba<b  adalah  sebuah  kewajiban,  yang  jelas-jelas  dinyatakan dalam  
Al-Quran.  Quraish  Shihab, meskipun bertahan dengan pendapatnya, bahwa jilba<b 
adalah sebuah anjuran, namun dia mengaku telah mengajurkan keluarganya untuk 
memakai jilba<b.216 
Dan  ia  berharap,  para  muslimah  yang  memakai jilba<b,  tidak  lantas  
melepas jilba<b,  karena membaca pendapatnya. Quraish juga menekankan, bahwa 
daerah-daerah rawan wanita’ tetap wajib untuk ditutup. Menurut  Adian,  karena  
begitu  jelasnya  perintah  Al-Quran,  dan  padunya pendapat para sahabat Nabi, para 
tabi’in, tabi’ut tabi’in, dan para ulama sesudahnya, tentang kewajiban mengenakan 
jilba<b, lebih aman jika kita mengikuti pendapat yang menyatakan bahwa jilba<b 
adalah kewajiban yang jelas.
217
  Jika  ada  yang  belum  mampu  mengenakan  jilba<b  
–karena berbagai alasan sebaiknya tidak mengubah hukum jilba<b. Lebih baik 
mengakui bahwa ada kekurangan dalam menjalankan perintah Allah swt.. 
 Upaya kaum feminis agar jilbab itu tidak dianggap sebuah kewajiban datang 
dari seorang kiyai, KH. Husein Muhammad.
218
 Husein ‚menelaah‛ kitab-kitab 
kuning dan berusaha membenturkan pendapat ulama-ulama dan menyimpulkan jika 
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 Menurut Husein Muhammad, ada dua kosakata yang dewasa ini dipakai untuk makna 
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tubuh wanita. Al-Qur-an sendiri menyebut kata H}ija<b untuk arti tirai, pembatas, penghalang, 
penyekat. Yakni sesuatu yang menghalangi, membatasi, memisahkan antara dua bagian atau dua 
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berhubungan fisik.  Kunjungi http://huseinmuhammad.net/jilba<b-apa-dan-untuk-apa/.  (25 September 
2014) 
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perbedaan masalah batasan aurat dan pemakaian jilbab adalah masalah yang tidak 
jelas. Sehingga jilbab dianggap bukan kewajiban. Padahal, tidak ada kutipan ulama 
yang mengatakan h}ija<b itu tidak wajib. Adapun hamba sahaya perempuan itu tidak 
dikenai hukum berh}ija<b sebab dalam fikih, bukan hanya h}ija<b yang tidak diwajibkan 
bagi hamba sahaya melainkan boleh digauli oleh majikannya tanpa harus 
menikahinya. Al Qur-an menyatakan, ‚Jika kamu meminta sesuatu kepada mereka 
(para isteri Nabi saw.), maka mintalah dari balik hijab‛. Cara ini lebih mensucikan 
hatimu dan hati mereka‛.219 
H}ija<b dalam ayat ini menunjukkan arti penutup yang ada di dalam rumah 
Nabi saw sebagai sarana untuk menghalangi atau memisahkan ruang kaum laki-laki 
dari kaum wanita agar mereka tidak bercampurbaur. Sebelum ayat ini turun, rumah 
Nabi sangat terbuka untuk siapa saja; pria dan wanita. Tetapi suatu saat keadaan ini 
mengganggu privasi isteri Nabi. Maka turunlah ayat tersebut. ‘Umar bin Khat}t}a<b lah 
yang meminta Nabi membuat ‚h}ija<b‛.220 Secara tekstual (lahiriah) seruan untuk 
membuat h}ija<b sebagaimana dalam ayat ini ditujukan kepada para isteri nabi saw. 
akan tetapi dalam interpretasi mayoritas ulama fikih kemudian perintah itu 
diberlakukan pula terhadap umatnya.
221
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  Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai 
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 H}ija<b dengan begitu pada mulanya bukanlah satu bentuk pakaian tertentu yang dikenakan 
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dewasa ini. Dalam banyak buku berbahasa Arab (kitab) kontemporer, dan secara sosiologis (dalam 
percakapan social sehari-hari di dunia Arab), kedua kata ini : h}ija<b dan jilba<b lalu dipahami secara 
campur aduk. Kunjungi http://huseinmuhammad.net/jilba<b-apa-dan-untuk-apa/. Diakses pada 25 
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BAB IV 
TELAAH KRITIS NALAR FIKIH AURAT DAN H}IJA<B FEMINIS MUSLIM 
 
A. Nalar Emansipatoris dalam Memahami Teks Agama. 
Kerja metodologis tafsir dan hukum sekarang memerlukan bantuan ilmu-ilmu 
sosial. Dengan memanfaatkan ilmu-ilmu sosial, penafsir dan ahli hukum akan 
mampu mengurai problem-problem sosial kemanusiaan, bukan dengan model 
penyelesaian dogmatik kerohanian, tetapi secara kultural dan sosiologis. Ikhtiar 
inilah yang dikenal dengan tafsir emansipatoris, yakni secara konseptual al-Qur’an 
ditempatkan dalam ruang sosial dan segala problematika kehidupan yang terjadi, 
sehingga sifatnya tidak lagi abstrak, tetapi spesifik dan praksis, karena dikaitkan 
langsung dengan problem sosial.  
Dengan metodologi tafsir yang demikian, masalah kemiskinan, kebodohan, 
ketimpangan jender, politik yang menindas rakyat kecil, korupsi, rasisme, dan 
masalah-masalah sosial lain, merupakan masalah yang penting untuk dipecahkan 
dalam konteks tafsir kitab suci.  
Tuhan mewahyukan al-Qur’an kepada Muhammad saw. bukan sekadar 
sebagai inisiasi kerasulan, apalagi suvenir atau nomenklatur. Secara praksis, al-
Qur’an bagi Muhammad saw. merupakan inspirasi etik pembebasan yang menyinari 
kesadaran dan gerakan sosial dalam membangun masyarakat yang sejahtera, adil dan 
manusiawi. Sebab, tujuan dasar Islam adalah persaudaraan universal, kesetaraan, dan 
keadilan sosial. 
Kontemplasi yang dilakukan Muhammad saw di gua Hira, yang kemudian 
mengantarkan dirinya memeroleh pengalaman agung, menerima wahyu dari Tuhan 
untuk kali pertama hakikatnya merupakan refleksi dan transendensi atas kenyataan-
kenyataan sosial masyarakat Arab yang timpang saat itu: sistem ekonomi yang 
memihak kepada golongan kaya, dominasi laki-laki, dan otoritas sosial serta politik 
memusat di tangan klan-klan yang dominan. 
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Dengan demikian, al-Qur’an saat itu terinternalisasi pada diri Muhammad 
saw., yang selalu aktif mempersiapkan diri membuka kaca mata analisis sosial dalam 
merespons realitas sosial, ekonomi dan politik yang dihadapi masyarakat saat itu. 
Wahyu yang turun masa awal kerasulannya, misalnya, sangat lekat dengan kritik 
etik sosial—kritik atas orang yang mengakumulasi kekayaan dengan tanpa batas 
(QS. Al-Taka<s}ur/102: 1-8), larangan menghardik anak yatim dan menelantarkan 
orang miskin (QS. Al-D}uha< /93: 6-10) ketimbang corak kritik teologis. Hal ini 
menunjukkan betapa transformasi sosial yang dilakukan Muhammad saw., tidak 
lepas dari kemampuannya dalam membaca problem-problem sosial yang dihadapi 
masyarakat saat itu. Dan dengan demikian, artinya bahwa al-Qur’an yang 
diwahyukan kepadanya tidak lahir dari ruang hampa yang kedap dari problem sosial, 
ekonomi dan politik yang melilit masyarakat saat itu.  
Kini, lima belas abad telah berlalu. Al-Qur’an telah terkodifikasi ke dalam 
satu mushhaf dan satu teks standar. Lalu, bagaimana kita mesti memahaminya 
dalam konteks problem sosial yang kompleks yang kita hadapi sekarang?  
Pertanyaan ini jelas berkaitan dengan problem metodologi penafsiran. Perlu 
disadari, bahwa sebagai wahyu yang telah mengalami tekstualisasi, al-Qur’an telah 
menjadi teks tertutup. Mohamed Arkoun menyebutnya sebagai corpus resmi.222 
Artinya, jumlah ayat dan surahnya tidak lagi bisa bertambah, pun apalagi dikurangi. 
Namun, pembacaan terhadapnya, sebagai proses penggalian makna-makna 
konseptual yang bermanfaat bagi kehidupan umat manusia, tentu selaiknya tidaklah 
pernah tertutup dan atau hanya dimonopoli oleh suatu komunitas tertentu secara 
hegemonik. Sebab, sebagai teks, al-Qur’an secara inhern tidaklah akan pernah bisa 
‘berbicara’ sendiri, ia mesti disuarakan dengan ‘pembacaan-pembacaan’ secara 
produktif. Pembacaan yang produktif ini tentu mengandaikan adanya metodologi 
tafsir. 
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 Mohamed Arkoun, Rethinking Islam: Common Questions, Uncommon Answers, 
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1. Tafsir dalam Nalar Teosentris-Ideologis 
Sejauh ini dalam studi keilmuan Islam klasik, sebagai suatu metode dalam 
memahami kitab suci Al-Qur’an, ilmu tafsir termasuk dalam lingkup ilmu keislaman 
yang bersifat single tradition; tidak dihubungkan secara langsung dengan ilmu-ilmu 
sosial. Kitab-kitab ulu>m al-Qur’a<n yang selama ini menjadi standar dalam ilmu 
tafsir, secara umum bicara dalam konteks problem teks. Belum memasuki ranah 
problem konteks sosial di mana penafsir berada.
223
 Lalu, pada era sekarang muncul 
pemikir-pemikir baru yang merumuskan metodologi baru dalam pembacaan teks 
kitab suci.  
Semisal, Riffat Hassan membangun hermeneutik al-Qur’an feminis dengan 
menyusun tiga prinsip interpretasi: (1) linguistic accuracy, yaitu melihat terma 
dengan merujuk pada semua leksikon klasik untuk memperoleh apa yang dimaksud 
dengan kata itu dalam kebudayaan di mana ia dipergunakan, (2) criterion of 
philosophical consistency, yaitu melihat penggunaan kata-kata dalam Al-Qur’an itu 
secara filosofis konsisten dan tidak saling bertentangan, dan (3) ethical criterion, 
yakni bahwa praktik etis sesungguhnya harus terefleksikan dalam Al-Qur’an.224 
Adapun Muhammad Syahrur, sebagai landasan proyek hermeneutikanya, ada 
tiga kunci dasar yang digunakan. Pertama, kainu>nah (kondisi berada). Kedua, 
sairu>rah (kondisi berproses). Ketiga s}airu>rah (kondisi menjadi). Ketiga kunci dasar 
tersebut akan selalu saling terkait dan merupakan starting point dalam kajian apapun 
dalam filsafat termasuk tentang ke-Tuhanan (theologi), alam (naturalistik), maupun 
manusia (antropologi). Persoalan tentang ke-Tuhanan, alam, dan manusia sebagai 
suatu yang ada/being/kainu>nah akan selalu mengalami kondisi berada (kainu>nah) 
yang tidak terlepas dari perjalanan masa (sairu>rah) sebagai kondisi berproses yang 
terus mengalami perkembangan dan perubahan dalam tiap tahapannya, karena itulah 
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akan selalu mengalami kondisi menjadi (s}airu>rah) sebagai goal/tujuan. Kainu>nah 
atau being ( keberadaan) adalah awal dari sesuatu yang ada; Sairu>rah (proses) adalah 
gerak perjalanan masa; sementara s}airu>rah atau becoming (menjadi) adalah sesuatu 
yang menjadi tujuan bagi ‚keberadaan pertama‛ setelah melalui ‚fase berproses‛.225 
A<min al-Khu>li (w. 1966 M.) ketika berhadapan dengan teks al-Qur’an, 
membangun wilayah hermeneutik teks dari unthinkable menjadi thinkable. Ia 
memperlakukan teks al-Qur’an sebagai kitab sastra Arab terbesar (Kita<b al-
‘Arabiyyah al-akbar), sehingga analisis linguistik-filologis teks merupakan upaya 
niscaya untuk menangkap pesan moral al-Qur’an. Dalam usahanya ini, al-Khu>li sama 
sekali tidak bermaksud menyejajarkan status al-Qur’an dengan teks sastra 
kemanusiaan, tetapi ia bermaksud menemukan angan-angan sosial kebudayaan Al-
Qur’an dan hidayah yang terkandung dalam komposisinya sebagaimana telah 
ditangkap oleh Nabi Muhammad saw..
226
  
Pandangan al-Khu>li ini yang kemudian dikembangkan oleh Nas}r H{a<mid Abu> 
Zaid. Dia berpandangan bahwa studi al-Qur’an haruslah dikaitkan dengan studi 
sastra dan studi kritis. Studi tentang al-Qur’an sebagai sebuah teks linguistik 
meniscayakan penggunaan studi linguistik dan sastra. Untuk melakukan proyek ini 
dia mengadopsi teori-teori mutakhir dalam bidang linguistik, semiotik dan 
hermeneutika dalam kajiannya tentang al-Qur’an.227 
Hassan Hanafi (lahir 1935 M.) mengintrodusir sebuah hermeneutik al-Qur’an 
yang spesifik, temporal, dan realistik. Menurutnya, hermeneutik al-Qur’an haruslah 
dibangun atas pengalaman hidup di mana penafsir hidup dan dimulai dengan kajian 
atas problem manusia. Interpretasi haruslah dimulai dari realitas dan problem-
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 Selengkapnya lihat, J.J.G. Jansen, The Interpretation of the Koran in Modern Egypt 
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problem manusia, lalu kembali kepada al-Qur’an untuk mendapatkan sebuah 
jawaban teoretis. Dan jawaban teoretis ini haruslah diaplikasikan dalam praksis. 
Teori Hanafi ini didasarkan pada konsep asba<b al-nuzu>l yang memberikan makna 
bahwa realitas selalu mendahului wahyu.
228
 Dalam hermeneutik al-Qur’an semacam 
ini, ilmu-ilmu sosial kemanusiaan serta unsur triadik (teks, penafsir, dan audiens 
sasaran teks) menjadi demikian signifikan. Suatu proses penafsiran tidak lagi hanya 
berpusat pada teks, tetapi juga penafsir di satu sisi dan audiens di sisi lain.  
Dalam konteks problem sosial kemanusiaan, model pembacaan kitab suci 
yang ditawarkan oleh Hassan Hanafi di atas sungguh menarik. Sebab sejauh ini, 
pembacaan kitab suci dalam sejarahnya yang amat panjang, tampak masih terasing 
dari realitas dan problem-problem sosial kemanusiaan. Pada sisi lain, teks kitab suci 
menjadi pusat dan sekaligus pemegang otoritas. Yang berkuasa di dalam 
menentukan suatu paradigma adalah teks, ukuran untuk menyelesaikan problem-
problem kehidupan masyarakat adalah teks. Problem sosial, politik, ekonomi dan 
kemanusiaan, selalu dikembalikan (sebagai bentuk penyelesaian) kepada teks kitab 
suci. Kerangka berpikirnya tentu bersifat deduktif yang berpangkal pada teks dan 
realitas harus sesuai dan tunduk kepada teks. Maka, tafsir sebagai metode 
pembacaan kitab suci dengan demikian masuk di dalam lingkaran ‚peradaban teks‛. 
Ia sangat lekat, meminjam pemetakan Mohamed Abid Al-Jabiri, dengan al-‘aql al-
baya<ni> atau yang oleh Mohamed Arkoun dimasukkan ke dalam al-‘aql al-la<hu>ti>—
sama halnya dengan kalam, fikih, falsafah dan tasawuf, dalam mainstream tradisi 
keilmuan Islam tradisional.
229
  
Dalam lingkaran peradaban teks tersebut, sejarah perkembangan tafsir dalam 
konteks nalar formatifnya, secara umum setidaknya berkisar pada dua pendulum 
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besar.
230
 Pertama, nalar teosentris. Yaitu penafsiran kitab suci yang dominan 
memusatkan diri pada tema-tema ketuhanan. Tuhan harus disucikan, diagungkan 
dan tentu dibela. Maka, ketika bicara mengenai masalah keadilan, maka keadilan 
yang dimaksud adalah keadilan Tuhan. Ketika bicara soal kasih sayang, maka 
konteksnya selalu ditarik dalam pengertian kasih sayang Tuhan. Ketika bicara soal 
kekuasaan dan kebebasan, maka yang muncul adalah kekuasaan dan kebebasan 
Tuhan. Begitulah seterusnya. Dalam konteks nalar tafsir yang demikian, Tuhan telah 
diletakkan sebagai subyek yang tampak dirundung banyak masalah, sehingga harus 
dibela dan diperjuangkan dalam kehidupan umat manusia. Para mufasir dengan 
segala kemampuannya tampil untuk membela-Nya. Itulah akhirnya, tafsir menjadi 
bersifat sangat teosentris. 
Membesarkan, mensucikan dan mengagungkan Tuhan memang suatu 
kesadaran yang logis di dalam syariat agama. Namun, bila kemudian sikap ini 
menyingkirkan kajian atas problem-problem kemanusiaan, maka wacana tafsir hanya 
dikembangkan dalam mainstream pembelaan dan pengagungan Tuhan. Al-Qur’an 
dan penafsirannya, akhirnya hanya dipersembahkan untuk Tuhan. Padahal, seperti 
kita tahu, al-Qur’an merupakan petunjuk bagi kehidupan umat manusia di dunia ini, 
bukan untuk Tuhan. Al-Qur’an merupakan inspirasi gerakan pembebasan dalam 
struktur masyarakat yang menindas, rasis dan ahumanis, bukan sebatas praktik-
praktik ritual sebagai bentuk pengagungan Tuhan.     
Tafsir era klasik sangat didominasi dengan model tafsir teosentris ini. 
Polemik di kalangan para teolog Muslim seputar masalah sifat dan perbuatan Tuhan: 
apakah manusia bisa melihat-Nya secara langsung kelak di surga, apakah Tuhan 
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 Masdar F. Mas’udi, ‚Rekonstruksi Al-Qur’an di Indonesia‛, Makalah yang 
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mempunyai tangan seperti manusia, Kalam Allah makhluk atau tidak, dan 
seterusnya—telah mewarnai dengan kental wacana tafsir pada masa itu. Para teolog 
memperdepatkan masalah-masalah di seputar eksistensi Tuhan. Muktazilah yang 
sering dianggap sebagai aliran rasionalisme di dalam Islam, pada kenyataannya 
rasionalisme mereka itu hanya untuk membela keagungan dan kesucian Tuhan, 
bukan membela problem-problem sosial kemanusiaan yang dihadapi umat Islam 
pada saat itu. Secara praksis, tafsir saat itu telah mengabaikan persoalan-persoalan 
sosial kemanusiaan serta menjadi kehilangan spirit pembebasan dalam mengurai 
problem sosial kemanusiaan tersebut. 
Kedua, nalar tafsir ideologis. Yakni pembacaan atas kitab suci yang telah 
berorientasi pada problem-problem manusia, tetapi masih bersifat abstrak dan 
intelektualis, tidak substansial dan tidak mengacu secara langsung pada problem 
kemanusiaan yang dihadapi umat. Tafsir ideologis ini berkutat pada pengukuhan 
atas paham, aliran dan maz|hab tertentu, baik itu dalam konteks fikih, teologi 
maupun tasawuf. Tafsir ideologis ini tidak hanya bersifat teosentris, tetapi yang 
tampak dominan adalah membela aliran dan maz|hab tertentu yang berkembang di 
dalam sejarah umat Islam. Nalar tafsir ini secara tendensius membela aliran dan 
keyakinan tertentu yang hidup di dalam masyarakat Islam. Maka, muncullah aliran 
tafsir Sunni, tafsir Syi’ah, tafsir Muktazilah, begitu juga dalam konteks hukum, 
muncul tafsir yang membela maz|hab-maz|hab fikih.
231
  
Misalnya, kalangan Syi’ah memaknai QS. Al-Rah}ma<n: 19-22, ‚maraja al-
bah}raini yaltaqiya<n, bainahuma< barzakhulla<yabghiya<n, fabiayyi a<la<i rabbikuma< 
tukaz|z|iba<n, yakhruju minhuma< al-lu’lu’u wa al-marja<n‛ (Dia memberikan dua lautan 
mengalir, yang keduanya kemudian bertemu antara keduanya ada batas yang tidak 
dilampaui. Dari keduanya keluar mutiara dan marjan), dua lautan dimaknai dengan 
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Ali dan Fatimah; barzakh (batas) adalah Muhammad; mutiara dan marjan adalah 
Hasan dan Husain.
232
 Al-Qusyairi menakwilkan ayat yang sama sebagai berikut: 
Allah menjadikan dua lautan hati, yaitu lautan khauf dan lautan raja<’. Mutiara dan 
marjan adalah kondisi psikologis dan rahasia-rahasia spiritual kaum sufi.
233
  
Nalar tafsir ideologis maupun teosentris telah terjadi sangat lama dalam 
sejarah umat Islam, dan melapuk di dalam sistem kesadaran mereka. Dalam rentang 
waktu yang lama tersebut, tafsir ideologis telah memunculkan pertarungan ideologi 
dan pertarungan maz|hab, baik di dalam bidang teologi, fikih, filsafat maupun 
tasawuf. Mereka saling rebut ayat kitab suci lalu ditafsirkannya secara ideologis, 
untuk mengukuhkan paham-paham mereka. Akhirnya, yang muncul adalah apa yang 
disebut Nas}r H}amid Abu> Zaid sebagai qira<’ah al-mughrid}ah atau tafsir ideologis 
(talwi>n).234 Orang membaca al-Qur’an secara tendensius, diletakkan dalam kerangka 
ideologi yang telah dibangunnya terlebih dahulu, tanpa mempunyai pijakan 
epistemologis yang kuat terhadap gagasan pokok kitab suci. Sehingga, yang tampak 
seakan-akan ada ayat-ayat al-Qur’an yang pro aliran Qadariah dan pada sisi lain ada 
ayat-ayat yang pro aliran Jabariyah.
235
 Fakta ini di dalam sejarah bukan hanya akan 
menampilkan al-Qur’an dalam kerangka yang ambigu, tetapi bahkan yang lebih 
telak, menjadikan al-Qur’an kehilangan elan vital-nya di dalam mengurai dan 
mencari penyelesaian atas problem-problem kehidupan dan sosial umat manusia. 
Meski kedua nalar tafsir tersebut telah berlangsung lama dalam sejarah umat 
Islam, tetapi tidak memberikan sumbangan penting terhadap proses humanisasi di 
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tengah problem riil masyarakat Muslim, karena keduanya tidak mempunyai konsern 
dan tidak terkait langsung dengan proses formasi sosial. Peran yang diambilnya, bila 
kita merujuk pada tradisi fikih yang selama ini telah terbentuk, sebatas pada masalah 
kontrak sosial antarindividu, belum masuk ke ranah bangunan sistem sosial, politik 
dan kekuasaan yang membentuk formasi sosial. 
2. Problem Kemanusiaan sebagai Lokus Tafsir 
Kitab suci al-Qur’an memang bersifat interpretatif. Sebagian umat Islam 
sering berdebat pada perbedaan interpretasi, seperti yang terlihat di dalam dua nalar 
tafsir di atas. Tapi, kita sadar bahwa problem umat Islam sekarang bukan sekadar 
problem interpretasi, tetapi lebih riil, kita sekarang sedang menghadapi suatu 
realitas sosial yang menindas, timpang, dan tidak manusiawi: terjadi ketidakadilan 
relasi antara laki-laki dan perempuan, kemiskinan, kebodohan, terpuruknya kaum 
petani, nelayan, dan buruh, serta masalah-masalah sosial yang lain. 
Untuk menghadapi problem-problem sosial yang akut tersebut, pertanyaan 
mendasar sekarang adalah bagaimana secara konseptual tafsir mesti dibangun? 
Melampaui dua nalar tafsir di atas yang tidak punya fungsi di dalam menghadapi 
problem-problem sosial yang sedang dihadapi umat Islam, maka kita mesti 
mengarahkan lokus penafsiran teks kitab suci al-Qur’an, pertama-tama ke arah 
problem-problem sosial kemanusiaan. Namun, pilihan langkah ini bukan tanpa 
masalah. Sebab, bergumul dengan kitab suci, kita selalu dihadapkan dengan suatu 
kepercayaan umat Islam yang sangat kuat bahwa al-Qur’an seabadi Tuhan sendiri, ia 
ada selama Tuhan ada. Kita pun bertanya, mana yang lebih dahulu, firman atau umat 
manusia? Bukankah firman diwahyukan Tuhan kepada umat manusia? Lalu, dari 
mana kita mesti memulai usaha penafsiran al-Qur’an: dari teks atau konteksnya, di 
tengah problem sosial kemanusiaan sekarang ini? Inilah pertanyaan yang pernah 
dilontarkan oleh Farid Esack. Dia menghadapi dan mengalami langsung suatu 
problem kemanusiaan, berupa rezim Apartheid di Afrika Selatan dan eksklusivisme 
beragama yang terjadi di tanah kelahirannya. Dia pun kemudian bersikap tegas: 
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memilih hermeneutika pembebasan dan pluralisme untuk menghidupan firman 
Tuhan di bumi kelahirannya.
236
 Dalam hal ini, Nasaruddin Umar sepertinya sangat 
memuja antroposentris dibanding teosentris. Maka jilba<b dianggap sebagai produk 
manusia yang tidak mesti diikuti.  
Nah, bila lokus pembahasan kita adalah problem sosial kemanusiaan, maka 
tafsir  menjadi penting untuk digerakkan ke arah praksis kehidupan sosial umat.  
Jadi, orientasi nalar tafsir tidak lagi bersifat teosentris atau pun ideologis, tetapi 
bersifat antroposentris. Tafsir yang memilih lokusnya pada problem kemanusiaan 
dan praktik pembebasan inilah yang oleh Masdar F. Mas’udi diistilahkan dengan 
nalar tafsir emansipatoris.
237
 Pilihan istilah emansipatoris, menurutnya tidak lepas 
dari sejarah teori kritis. Dalam kritisisme ada dua elemen. Pertama, perhatian 
realitas material, yaitu sebuah pemikiran yang mempertanyakan ideologi hegemonik 
yang bertolak pada kehidupan riil dan material atau mempertanyakan hegemoni 
yang bertolak pada realitas empirik. Kedua, visi struktur (relasi-relasi), baik relasi 
kekuasaan dalam dunia produktif (majikan-buruh), maupun relasi hegemonik, dalam 
hubungan pemberi dan penerima narasi (ulama-umat), maupun relasi politik 
(penguasa-rakyat).
238
   
Karena mengacu dan bertitik tolak pada realitas problem kemanusiaan 
kontemporer, maka tafsir emansipatoris ini paradigmanya bukan lagi terpaku pada 
pembelaan terhadap Tuhan -karena memang Tuhan tak butuh pembelaan kita- tetapi 
yang lebih utama adalah secara praksis membangun komitmen terhadap berbagai 
problem sosial kemanusiaan. Komitmen ini diwujudkan dalam bentuk aksi sosial 
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dalam rangka membangun dan menegakkan nilai-nilai keadilan, kesetaraan dan 
kemanusiaan. Sehingga, gerakannya ke arah praksis pembebasan manusia; bukan 
dari kungkungan dogmatisme maupun ideologi, tetapi dari struktur sosial politik 
yang menindas, yang dengan transparan telah memunculkan kemiskinan, kebodohan, 
marjinalisasi perempuan, dan problem-problem sosial lain. Tafsir emansipatoris 
dengan demikian, berikrar menghidupkan elan vital gerakan sosial yang bergerak 
pada problem-problem sosial kemanusiaan. Secara integral, tafsir emansipatoris 
tidak berhenti pada pembongkaran teks, tetapi teks dijadikan sebagai sarana 
pembebasan. Sebab, realitas dominasi tidak hanya pada wilayah wacana, tetapi juga 
dominasi bersifat riil dan materiil.
239
 Dan kita sepenuhnya sadar bahwa peran al-
Qur’an adalah sinar bagi sistem kehidupan yang adil, beradab dan 
berperikemanusiaan. 
Kita patut bangga, orang menuntut agar al-Qur’an dijadikan sebagai referensi 
moral dan daya gugah. Namun, di tengah riuhnya tuntutan tersebut, muncul 
ambivalensi: yaitu intensitas ritual keagamaan menjadi sangat romantik dan marak, 
namun dalam kehidupan sehari-hari belum mampu melahirkan kesalehan diri, 
apalagi kesalehan sosial. Kehidupan beragama tampak meriah dalam rutinitasnya, 
namun tanpa disertai dengan keprihatinan dan tanggung jawab sosial. Maka yang 
terlihat, agama hanya sebatas sebagai medan penyelamatan personal, tidak sebagai 
keberkahan sosial. Tuhan, dengan sifat kasih dan sayangnya, tidak (di)hadir(kan) 
dalam ruang problem sosial. Padahal, agama tanpa tanggung jawab sosial, kata 
Muslim Abdurrahman, sama artinya dengan pemujaan belaka. Sebab, hanya dengan 
tanggung jawab sosial, agama dengan semangat profetisnya akan terintegrasikan 
dengan problematika sosial yang nyata. Di dalam problem sosial itulah seseorang 
justru akan menemukan basis ketakwaannya dalam bentuk praksis solidaritas sosial 
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kemanusiaan.
240
 Inilah makna juga yang dimunculkan oleh Ali Asghar Engineer 
dalam rumusan teologi pembebasannya.
241
  
3. Merajut Wahyu dengan Ilmu-ilmu Sosial 
Dalam konteks terjadinya ambivalensi tersebut, tafsir yang secara 
metodologis selama ini hanya berada dalam lingkaran islamic studies yang kental 
dengan nalar teosentris (al’aql al-la<hu>ti>), maka meniscayakan adanya kebutuhan 
terhadap ilmu-ilmu sosial. Maka, tafsir tidak lagi dikungkung dalam peradaban teks, 
tetapi mesti dirajut dengan peradaban ilmu (science) yang oleh Arkoun disebut 
sebagai al-‘aql al-t}a<rihi> wa ‘ilmi>. Sebab, memahami fenomena dan problem sosial 
yang dihadapi manusia kontemporer sangat terkait dengan ilmu budaya, yang 
mengungkap masalah yang terkait dengan ide dan nilai yang dianut di dalam 
kelompok masyarakat; dan ilmu sosial yang terkait dengan sistem dan interaksi 
kelompok di dalam masyarakat. Untuk mengetahui dan mengurai problem sosial 
kemanusiaan di tengah masyarakat, kita bukan menggunakan analisis kerohanian 
yang abstrak, seperti yang selama ini lebih sering terjadi, tetapi haruslah dengan 
menggunakan kacamata analisis sosial. Hal ini penting untuk merumuskan 
pemahaman keagamaan mengenai problem kemanusiaan, merefleksikannya secara 
kritis, menteoritisasikan dalam bentuk perubahan, dan aksi perubahan itu sendiri.
242
 
Analisis semacam ini bisa terjadi tidak lepas dari bantuan ilmu-ilmu sosial. 
Dengan memanfaatkan ilmu-ilmu sosial, penafsir kitab suci al-Qur’an akan mampu 
menemukan dan mengurai problem-problem sosial kemanusiaan, bukan dengan 
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model penyelesaian kerohanian, tetapi dengan analisis sosial dan kultural. 
Merefleksikan problem-problem tersebut secara sosial, moral, dan teologis, lalu 
menteoritisasikan perubahan sebagai landasan aksi pembebasan. 
4. Tafsir Bersifat Spesifik dan Praksis 
Maka, tafsir emansipatoris, secara konseptual menempatkan al-Qur’an dalam 
ruang sosial di mana penafsir berada, dengan segala problematika kehidupannya, 
sehingga sifatnya tidak lagi terkait dengan sosio-kultural kearaban dan abstrak -yang 
sebagiannya secara tradisional terekam di dalam asba<b al-nuzu>l-tetapi bersifat 
spesifik dan praksis yang dikaitkan langsung dengan problem-problem sosial 
kemanusiaan yang dihadapi masyarakat, pada saat di mana proses tafsir tersebut 
dilakukan.
243
 Kasus yang dialami oleh Farid Esack yang kemudian dia membangun 
hermeneutika pembebasan dan pluralisme, dan Amina Wadud Muhsin yang 
membangun hermeneutika kesetaraan jender, adalah dua contoh yang baik dalam 
masalah tersebut. Jilba<b tidak wajib bagi para feminis muslim liberal. Jilbab adalah 
budaya. Jilba<b tidak mewakili perempuan dan tidak membebaskan perempuan. 
Dalam kerangka ini, kita harus mampu mengubah pandangan ‚normatif‛ atas 
teks kitab suci al-Qur’an menjadi rumusan ‚teoretis‛ (teori ilmu).244 Misalnya, 
dalam memahami ayat-ayat tentang orang fakir miskin, secara tekstual seringkali 
kita hanya melihatnya sebagai kelompok yang harus dikasihani dan berhak 
menerima zakat-sedekah (QS. Al-Taubah /9: 60) dan sebagai peminta-minta yang 
tidak boleh dihardik (QS. Al-D}uha< /93: 10). Dengan pendekatan teoretis (meminjam 
teori-teori sosial), sebagaimana dicontohkan di atas, kita akan mengetahui kalangan 
fakir miskin secara lebih real, lebih faktual, sesuai dengan kondisi sosial, ekonomi 
dan kultural.  
Penafsiran al-Qur’an, di sini lalu pertama-tama bersifat exegesis, yaitu 
mengeluarkan wacana dari al-Qur’an (reading out) dan kemudian eisegesis, yaitu 
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memasukkan wacana ‘asing’ ke dalam al-Qur’an (reading into).245 Mengeluarkan 
wacana dari al-Qur’an maksudnya adalah merumuskan masalah-masalah moral sosial 
di dalam al-Qur’an. Misalnya, soal kemiskinan, kebodohan, jender, rasialisme, 
diungkap dari dalam teks kitab suci al-Qur’an. Kemudian, secara teoretik 
konseptual, problem-problem tersebut direfleksikan secara kritis dengan 
menggunakan analisis ilmu-ilmu sosial. Dengan cara inilah, problem-problem sosial 
kemanusiaan tersebut bisa diurai secara komprehensif, praksis dan riil. Dan di sinilah 
kita akan menemukan elan pembebasan al-Qur’an.  
Ketika kita mendengarkan suara az|an yang dikumandangkan, sebagai norma 
religius, kita bukan sekadar perlu mendengarkannya. Tetapi, juga harus 
merefleksikannya ke dalam norma sosial. Panggilan suci yang mengagungkan Tuhan 
tersebut, secara implisit dalam konteks norma sosial dan historis, menurut Raof 
Khoury, berarti: berilah sanksi kepada para lintah darat yang tamak! Tariklah pajak 
dari mereka yang menumpuk-numpuk kekayaan! Sitalah kekayaan para tukang 
monopoli yang mendapatkan kekayaan dengan cara mencuri! Sediakanlah makanan 
untuk rakyat banyak! Bukalah pintu pendidikan lebar-lebar dan majukan kaum 
wanita, berikan kebebasan, bentuklah majelis syura yang mandiri dan biarkan 
demokrasi yang sebenar-benarnya bersinar. 246 
 
5. Dari Praksis ke Refleksi 
Proses tersebut menjadikan gerakan tafsir tidak lagi bersifat top-down, yang 
berangkat dari refleksi (teks) ke praksis (konteks), tetapi sebaliknya bersifat bottom 
up, yaitu dari bawah ke atas: dari praksis (konteks) menuju refleksi (teks). Dengan 
pandangan yang demikian, pengertian ‚konteks‛ teks kitab suci tidak hanya dilihat 
dalam konteks struktur teks (siya<q al-kala<m), juga tidak hanya dalam pengertian 
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konteks di mana teks tersebut diturunkan (siya<q al-tanzi>l). Namun, pengertian 
konteks juga dipahami dalam ruang sosial budaya di mana penafsir hidup dengan 
pengalaman budaya, sejarah dan sosialnya sendiri. Sebab, pada saat itu, penafsir 
tidak hanya berhadapan dengan teks kitab suci, tetapi dia juga berhadapan dengan 
realitas sosial, sebagai teks sosial yang selalu hidup dan berkembang.
247
  
Dalam kerangka ini, pemahaman atas konsep asba<b al-nuzu>l bukan hanya 
dalam pengertian tradisional yang selama ini dipahami yaitu sebab turunnya ayat al-
Qur’an yang diriwayatkan para sahabat dari Nabi saw. tetapi secara konseptual juga 
dalam pengertian problem dan realitas kultural, sosial, ekonomi dan politik pada saat 
ayat diturunkan. Dengan cara yang demikian ini, kita bisa mengurai problem 
kultural, sosial, ekonomi dan politik yang terjadi di masyarakat Arab saat al-Qur’an 
diturunkan dengan analisis ilmu-ilmu sosial. Lalu, dikaitkan dengan problem-
problem sosial, ekonomi dan politik yang terjadi di tengah kehidupan penafsir saat 
ini. Di sinilah, secara komprehensif kita akan merumuskan mengenai problem 
kemanusiaan dan cara menyelesaikannya. 
Dalam ranah jilba<b, penggunaan asba<b al-nuzu>l oleh Muh}ammad Al-
‘Asyma <wi> sangat kuat. Al-‘Asyma <wi> menganggap bahwa jilba<b hanya untuk istri 
nabi saja dan orang-orang beriman saja. Adapun hamba sahaya tidak wajib pakai 
jilba<b. Padahal, konsep budak wanita beriman (amah mu’minah) telah ada dalam al-
Qur’an. Penggunaan asba<b al-nuzu>l oleh Al-’Asyma<wi> tidak mewakili tujuan asba<b 
al-nuzu>l itu sendiri. 
Dengan demikian, hal yang mendasar dalam tafsir emansipatoris adalah 
mengenai tujuan dari penafsiran. Di sini, sebagaimana dalam hermeneutika 
pembebasan Hassan Hanafi, al-Qur’an dipahami secara spesifik, tematik, dan 
temporal. Penafsiran al-Qur’an haruslah berdasarkan atas pengalaman hidup di mana 
penafsir hidup dan dimulai dari kajian atas problem-problem manusia yang muncul 
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pada saat itu. Sebab, pada dasarnya, realitas mendahului wahyu, sebagaimana yang 
kita lihat dalam konsep asba<b al-nuzu>l. Maka, interpretasi haruslah bertolak dari 
realitas, lalu kembali kepada wahyu yang secara teoretis sebagai sinar pembebasan, 
dan kemudian harus berujung pada tindakan praksis.
248
  
 
B. Penentuan Fukaha Terhadap Hukum Fikih Aurat bagi Wanita 
Landasan teoritis ulama menetapkan batasan aurat adalah al-Qur’an dan 
sunnah. Itu mutlak. Mereka meramu ayat-ayat dan  banyak h}adi>s| tentang aurat 
sehingga menghasilkan kesimpulan dalam kajian-kajian fikih. 
Aurat berasal dari bahasa arab yang secara literal berarti celah, kekurangan, 
sesuatu yang memalukan, atau sesuatu yang dipandang buruk dari anggota tubh 
manusia dan yang membuat malu bila dipandang.
249
 Dalam Al-Qur’an lafal aurat 
disebut empat kali, dua kali dalam bentuk tunggal dan dua kali dalam bentuk plural. 
Bentuk tunggal lafal aurat disebut dalam QS. Al-Ah}za<b /33: 13, sedangkan bentuk 
pluralnya disebut dalam QS. Al-Nu>r /24: 31 dan 58. 
Kata aurat dalam QS. Al-Ah}za<b /33:13,250 diartikan oleh mayoritas mufassir 
dengan celah yang terbuka terhadap musuh, atau celah yang memungkikan orang 
lain (musuh) mengambil kesempatan untuk menyarang.
251
 Sedangankan aurat dalam 
QS. Al-Nu>r /24: 31 dan 58 diartikan sebagai ‚Sesuatu dari anggota tubuh manusia 
yang membuat malu bila dipandang, atau dipandang buruk untuk diperlihatkan‛.252 
                                                          
248
 Hassan Hanafi, Dira<sah Isla<miyyah (Kairo: Maktabah Al-Anjilu al-Mis}riyyah, 1981), h. 
69.  
249
 Muhammad bin Abi akr al-Razi, Mukhta<r al-S}ihah}, juz 2, (Homs: Al-Irsya<d, 1989), h. 
345; Ibrahim Anis, Al-Mu'jam al-Wasi>t}, (Saudi Arabia: Da<r Ihya<' al-Tura<s|, t.th), h. 636. 
250
 Ayat ini membicarakan mengenai beberapa orang yang enggan meninggalkan tempat 
tinggal untuk berperang karena merasa tempat tinggal mereka tidak aman untuk ditinggalkan. Kata 
mereka, ada celah(aurat) yang memungkinkan musuh menyerang orang-orang  yang tinggal di tempat 
itu sehingga mereka perlu tinggal di situ ntuk menjaga celah itu dan tidak perlu pergi berperang. 
251
 Lihat al-Qurt}ubi>, al-Ja<mi’ li-Ah}ka<m Al-Qur’a<n, juz XIV, (Beirut: Da<r al-Kutub al-
Ilmiyah, 1993), h. 97-98. 
252
 Al-Qurt}ubi>, al-Ja<mi’ li-Ah}ka<m Al-Qur’a<n, juz XI, h. 157 & 201. 
125 
 
Dalam disiplin ilmu fikih, lafal aurat yang diperbincangkan adalah yang 
mempunyai arti dalam QS. Al-Nu>r tersebut, yaitu yang berarti sebagian anggota 
tubuh manusia yang menurut pandangan umum buruk atau malu bila diperlihatkan 
dan jika dibiarkan terbuka mungkin bias menimbulkan fitnah seksual.
253
 Oleh karena 
itu, ijma<’ ulama fikih menyatakan bahwa urat harus ditutup dari pandangan orang 
dengan pakaian yang tidak tembus pandang dan tidak membentuk lengkukan tubuh. 
Mengenai batas anggota tubuh yang dianggap aurat, para ulama membedakan 
antara perempuan dan laki-laki. Untuk aurat laki-laki, walaupun ada perbedaan, 
secara mayoritas ulama berpendapat bahwa laki-laki semestinya menutup bagian 
anggota tubuh antara pusat dan kedua lutut kaki. Untuk aurat perempuan, ulama 
fikih juga berbeda pendapat, tetapi secara umum perempuan lebih tertutup dari laki-
laki.   
Imam Al-Nawawi> mengatakan bahwa aurat itu berarti kurang, aib dan 
jelek.
254
 Imam Nawawi menyatakan pula bahwa aurat itu wajib ditutupi dari 
pandangan manusia dan ini adalah ijma<’. 
Ibnu Qasim Al Ghozzi berkata, ‚Aurat itu wajib ditutupi dari pandangan 
manusia ketika berada bukan hanya di dalam shalat, namun juga di luar shalat. Juga 
aurat tersebut ditutup ketika bersendirian kecuali jika dalam keadaan mandi‛.255 
Adapun aurat wanita disinggung oleh Imam Al-Nawawi yaitu seluruh badan kecuali 
wajah dan kedua telapak tangan.
256
 Juga disinggung beliau dalam Minha<j al-
T}a<libi>n.257 Pendapat yang dikemukakan oleh Imam Al-Nawawi> di atas adalah 
pendapat mayoritas ulama dan itulah pendapat terkuat. 
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Muhammad Al Khotib, ulama Syafi’iyyah, penyusun kitab Al-Iqna<’ 
menyatakan bahwa aurat wanita merdeka adalah seluruh tubuhnya kecuali wajah dan 
telapak tangannya (termasuk bagian punggung dan bagian telapak tangan hingga 
pergelangan tangan). Alasannya adalah firman Allah Ta’ala, ‚Dan janganlah mereka 
menampakkan perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya‛ (QS. Al-
Nur>/ 24: 31). Yang dimaksud menurut ulama pakar tafsir adalah wajah dan kedua 
telapak tangan. Wajah dan kedua telapak tangan bukanlah aurat karena kebutuhan 
yang menuntut keduanya untuk ditampakkan.
258
 
Ibnu Qasim Al Ghozzi berkata, ‚Aurat wanita merdeka di dalam shalat 
adalah seluruh tubuhnya kecuali wajah dan telapak tangan, termasuk dalam telapak 
tangan adalah bagian punggung dan dalam telapak tangan. Adapun aurat wanita 
merdeka di luar shalat adalah seluruh tubuhnya. Ketika sendirian aurat wanita 
adalah sebagaimana pria yaitu antara pusar dan lutut‛259 
Al-Syarbini> berkata, ‚Aurat wanita merdeka adalah seluruh tubuh kecuali 
wajah dan telapak tangan. Termasuk telapak tangan adalah bagian punggung dan 
dalam telapak tangan, dari ujung jari hingga pergelangan tangan. Dalilnya adalah 
firman Allah Ta’ala, ‚Dan janganlah mereka menampakkan perhiasannya, kecuali 
yang (biasa) nampak dari padanya‛. Yang boleh ditampakkan adalah wajah dan 
kedua telapak tangan, inilah tafsiran dari Ibnu ‘Abbas dan ‘Aisyah.‛.260 
Konsekuensi dari pernyataan aurat wanita di atas, bagian tangan dan kaki 
adalah aurat termasuk juga badan. Sehingga kalau bagian tersebut hanya dibalut 
dengan baju dan tidak longgar, alias ketat, maka berarti aurat belumlah tertutup. 
Jadi apa yang dilakukan oleh sebagian wanita muslimah dengan memakai penutup 
kepala namun sayangnya berpakaian ketat, bukanlah menutup aurat karena bagian 
aurat seperti tangan masih terlihat bentuk lekuk tubuhnya. Celana ketat pada paha 
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pun masih menampakkan lekuk tubuh yang seksi. Lebih-lebih di dada walau kepala 
tertutup, masih membuat laki-laki tergoda syahwatnya. 
Berjilbab yang benar bukan hanya menutup rambut kepala. Tetapi juga harus 
memperhatikan baju dan rok yang digunakan, mestilah lebar. Adapun menggunakan 
celana panjang tidaklah menggambarkan menutup aurat dengan sempurna meski 
longgar karena bentuk lekuk tubuh masih terlihat. Jadi yang aman bagi wanita 
adalah menggunakan baju atau gamis lalu ditutupi dengan jilba<b yang lebar di 
luarnya yang panjangnya hingga pinggang atau paha sehingga lebih menutupi 
sempurna bagian badan. Kemudian bagian bawah lebih sempurna menggunakan rok 
yang lebar (longgar), tidak ketat. Rok tersebut hingga menutupi kaki. Adapun 
panjang rok tersebut sebagaimana disebutkan dalam h}adi>s| Ummu Salamah berikut 
ini. 
Dari Ibnu ‘Umar, ia berkata bahwa Rasulullah shallallahu ‘alaihi wa sallam 
bersabda, ‚Siapa yang menjulurkan pakaiannya (di bawah mata kaki) karena 
sombong, maka Allah pasti tidak akan melihat kepadanya pada hari kiamat.‛ 
Ummu Salamah lantas berkata, ‚Lalu bagaimana para wanita menyikapi 
ujung pakaiannya?‛ Nabi shallallahu ‘alaihi wa sallam menjawab, 
‚Hendaklah mereka menjulurkannya sejengkal.‛ Ummu Salamah berkata 
lagi, ‚Kalau begitu, telangkap kakinya masih tersingkap.‛ Beliau shallallahu 
‘alaihi wa sallam bersabda, ‚Turunkan satu hasta, jangan lebih dari itu.261 
 
Perempuan dalam perspektif fikih aurat dibagi menjadi dua kelompok, yakni 
perempuan merdeka dan perempuan hamba. Batas aurat perempuan merdeka berbeda 
dari perempuan hamba. Mengenai aurat perempuan merdeka, ada beberapa pendapat 
yang dinyatakan oleh ulama fikih. Dalam maz|hab Syafi’i >, seperti dikatakan oleh al-
Nawawi> dan al-Khat}i>b al-Syarbini>, aurat perempuan merdeka adalah seluruh tubuh, 
kecuali muka dan kedua telapak tangan (bagian atas/luar dan bawah/dalam) sampai 
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pergelangan tangan. Al-Muz<ani menambahkan kedua telapak kaki juga tidak 
termasuk aurat yang wajib ditutup.
262
 
Ima<m al-Marghina<ni dari maz|hab Hanafi mengatakan bahwa aurat 
perempuan medeka adalah seluruh anggota tubuh, kecuali muka dan kedua telapak 
tangan. Akan tetapi, pendapat yang paling tepat dalam maz|hab ini adalah bahwa 
kedua telapak kak juga tidak termasuk aurat yang wajib ditutup. Bahkan Abu Yusuf 
mentolelir hampir separuh dari betis kaki. Bainya, lengan tangan perempuan juga 
tida termasuk aurat yang wajib ditutup.
263
 
Dalam maz|hab Maliki juga ada dua pendapat. Pertama, pendapat yang 
mengatakan bahwa muka dan kedua telapak tangan perempuan mrdeka bukan aurat, 
dan kedua,  pendapat yang menambahkan kedua telapak kaki ebagai bukan termasuk 
aurat. Akan tetapi Muh}ammad bin ‘Abdulla<h al-Maghribi> mengatakan bahwa jika 
perempuan merasa khawatir terhadap fitnah maka ia harus menutup muka dan kedua 
telapak tangannya.
264
 
Mengenai batas aurat perempuan hamba juga ad beberapa pendapat. Al-
Nawawi> menyebutkan ada tiga pendapat: 
Pertama, pendapat yang dinyatkan oleh sebagian besar murid Al-Syafi’i > 
bahwa aurat perempuan hamba seperti laki-laki. 
Kedua, pendapat yang disuarakan ole al-T}abari> bahwa aurat perempuan 
hamba adalah sama seperti perempuan merdeka, kecuali kepala yang tidak termasuk 
aurat. 
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Ketiga, pendapat yang megatakan bahwa aurat perempuan hamba adalah 
selain anggota tubuh yang diprerlukan untuk dibuka ketika bekerja, yaitu selain 
seluruh kepals, leher, dan kedua lengan tangan.
265
 
Akan tetapi, dalam pandangan mayoritas ulama fikih, aurat perempuan 
merdeka lebih tertutup daripada aurat perempuan hamba. Bahkan diantara 
kebanyakan dari ulama’ fikih tersebut ada kecenderunga menyamakan perempuan 
hamba dengan laki-laki. Ini mengandung arti bahwa tidak ada batasan aurat yan 
sama untuk semua perempuan. 
Tentu, di balik pandangan-pandangan ini ada sederet dasar hokum yang 
menjadi rujukan dan pijakan, baik dari teks-teks syara’ yang otoritatif, maupun dari 
logika hukm yang berkaitan dengan penentuan batas aurat. 
Dasar hukum teori aurat adalah bersal dari Al-Qur’an dan sunnah. Di antara 
yang banyak menjadi rujukan dalam hal ini adalah  QS. Al-Nu>r /24: 31 yaitu 
‚Katakanlah kepada perempuan yang beriman: ‚Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan memelihara kemaluannya, dan janganlah mereka menampakkan 
perhiasannya, kecuali yang (biasa) tampak dari padanya. Dan hendaklah mereka 
menutupkan kain kudung ke dadanya‛.  
Dalam ayat tersebut perempuan dianjurkan untuk tidak membuka auratnya, 
kecuali yang biasa terbuka. Perbedaan interpretasi masing-masing ulama disebabkan 
beberapa hal: teks h}adi>s|, perkataan sahabat, dan logika hukum (‘illat) yang terkait 
secara langsung dengan realitas budaya yang berkembang. 
Dalam literatur fikih al-Syafi’i >, Hanafi, dan Maliki, yang sering menjadi 
rujukan dalam memperkuat interpretasi mereka terhadap frase ma< z}ahara minha< 
adalah perkataan sahabat Ibn Abbas bahwa yang dikecualikan adalah muka dan 
kedua telapak tangan.
266
 Perkataan Ibn Abbas ini sering menjadi rujukan bagi para 
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ulama yang memilih untuk mengatakan bahwa muka, kedua telapak tangan 
perempuan adalah bukan aurat. 
Sedangkan teks h}adi>s| yanng menjadi rujukan dalam menafsirkan QS. Al-Nu>r 
tersebut, diantaranya  adalah: 
Dari Aisyah bahwa Asma binti Abu Bakr masuk kerumah Rasulullah saw., 
dia memakai pakaianyang tipis maka baginda pun berpaling darinya seraya 
berkata: ‚Wahai Asma!, sesungguhnya perempuan itu kalau sudah sampai 
(umur) haidh tidak pantas untuk dilihat dari tubuhnya, kecuali ini dan ini.‛ 
Baginda menunjuk kearaah muka dan (kedua )telapak tangan baginda.267 
 
Beberapa teks h}adi>s| lain yang dijadikan dasar untuk mengatakan bahwa aurat 
perempuan adalah seluruh tubuhnya, selain muka dan kedua telapak tangan, adalah 
dari Aisyah r.a,bahwa Nabi saw. Bersabda: ‚Allah tidak menerima shalat perempuan 
yang sudah haid kecuali dengan memakai tutup kepala.‛.268 
Di dalam teks ini disebutkan bahwa perempuan yang sudah haid ketika 
menjalankan sholat harus memakai tutup kepala (khima<r). Ini berarti bahwa ketika 
seorang perempuan shalat maka kepalanya harus ditutup. Tetapi para ulama sepakat 
bahwa ketika melakukan shalat, muka dan kedua telapak tangan bukan termasuk 
aurat yang wajib ditutup. Sementara untuk kedua telapak kaki di dalam shalat 
terdapat perbedaan pendapat. Adapun untuk diluar shalat, para ulama berbeda 
pendapat seperti diisebutkan di depan. Teks h}adi>s| ini hanya bias dijadikan dasar 
untuk menyatakan bahwa kepala perempuan dalam shalat harus ditutup dengan 
krudung. Bagi mayoritas ulama, keharusa untuk menutup kepala di dalam shalat 
itupun hanya untuk perempuan merdeka, bukan perempuan hamba. H}adi>s| lain: 
‚Dari Ummu Salamah, dia bertanya kepada Nabi saw. Tentang perempuan 
yang shalat memakai baju dan kain penutupkepala, tanpa memakai sarung. 
Nabi bersabda; ‚ (Boleh) kalau baju itu anjang sampai menutup bgian atas 
dari telapak kakinya‛.269 
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Ulama Hanbali mengatakan bahwa seluruh tubuh perempuan adaklah aurat, 
tanpa kecuali. Pendapat ini didasarkan pada teks h}adi>s| ‚Nabi saw bersabda: 
‚Perempuan adalah aurat yang (harus) tertutup.‛ 
Banyak literatur fikih klasik yang menulis teks h}adi>s| ini dengan redaksi yang 
tertulis di atas. Padahal redaksi ini seperti dinyatakan oleh Muh}ammad bin Abdul 
Wa<h}id as-Siwa<si> al-H}anafi> (w.681H) dan yang lain adalah tidak ada dalam literatur 
h}adi>s|.
270
 Yang ada adalah riwayat al-Turmuz|i: ‚Dari ibn Mas’ud, dari Nabi saw: 
‚bahwa perempuan adalah aurat, apabila ia keluar (dari rumah) akan disambut oleh 
setan.‛ HR. Turmudzi dan dia berkata ini h}adi>s| h}asan-s}ahi>h}-ghari>b.271 
Walaupun ulama Hanbali merujuk pada teks h}adi>s| ini, mereka tetap 
mengecualikan (takhs}i>s}) muka dan telapak tangan sehingga anggota tubuh tesebut 
tidak wajib ditutup seperti yang telah dinyatakan diatas. 
Perintah menutup aurat adalah dalil agama, namun batasan mengenai aurat 
ditentukan oleh pertimbanan kemanusiaan dalam segala aspek.  Untuk itu, dalam 
menentukan batas aurat, baik untuk laki-laki maupun perempuan, diperlukan 
mekanisme tertentu yang akomodatif dan responsif terhadap segala nilai yang 
berkembang dimasyarakat sehingga dalam tingkat tertentu batasan itu bisa diterima 
oleh sebagian besar komponen masyarakat. Dalam hal ini, pertimbangan khau>f al-
fitnah (takut akan terjadinya fitnah) yang sudah dikembangkan oleh ulama fikih juga 
harus menjadi salah satu penentu pertimbangan, agar tubuh manusia tidak 
dieksploitasi untuk kepentingan-kepentingan rendah dan murahan yang bahkan 
mungkin bisa menimbulkan gejolak (fitnah) yang bisa mengakibatkan keruskan yang 
tidak diinginkan terhadap tatanan kehidupan masyarakat. 
Menurut Khuzaemah T. Yanggo, guru besar fikih perbandingan UIN Syarif 
Hidayatullah, batas aurat wanita tetap seperti yang kita pahami selama ini, yaitu 
seluruh tubuh kecuali wajah dan kedua tapak tangan. Demikian juga kalau kita lihat 
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pendapat doktor syariah lainnya, seperti Anwar Ibrahim Nasution, atau  Eli Maliki, 
yang kesemuanya lulusan fakultas Syariah Al-Azhar Mesir. 
272
 
Apalagi kalau kita kaitkan dengan Yusuf Al-Qardhawi, yang tentunya jauh 
lebih senior lebih dalam pengetahuannya. Beliau telah menyatakan bahwa di 
kalangan ulama sudah ada kesepakatan tentang masalah aurat wanita yang boleh 
ditampakkan. Ketika membahas makna ‚Dan janganlah mereka menampakkan 
perhiasannya kecuali apa yang biasa tampak daripadanya‛ (QS.Al-Nu>r/24:31), para 
ulama sudah sepakat bahwa yang dimaksudkan itu adalah ‚muka‛ dan ‚telapak 
tangan‛.273 
C. Kritik terhadap Fikih Aurat Feminis Muslim 
1. Abu Said Al Asymawi (Kausalitas Jilba<b) 
Al Asymawi menganggap bahwa jilba<b adalah produk budaya. Jilba<b 
tidaklah wajib. Permasalahan jilba<b menurut Al 'Asymawi muncul dalam wacana 
pemikiran keislaman setelah beberapa kelompok menyebutnya sebagai kewajiban 
Islam. Sebagian menghukuminya fardu ‘ain, kewajiban individu setiap perempuan 
mulimah yang sudah baligh. Dari kewajiban ini, muncul tuduhan bagi mereka yang 
tidak ber-jilba<b sebagaimana yang ditetapkan kelompok ini, telah keluar dari agama 
dan mendurhakai syari'at, dan pentas mendapat sanksi yang sepadan dengan ilhad, 
orang-orang atheis; yaitu hukum bunuh (‘Idam). Sementara itu, busana yang 
menyerupai jilba<b yang dikenakan gadis-gadis dan perempuan di bebarapa negara 
non-muslim, oleh kelompok tersebut hanya  dianggap sebagai slogan politik belaka, 
bukan kewajiban agama. 
Dalam pandangan Al-‘Asymawi, tampak jelas sekali bahwa ia sangat 
menentang pendapat yang menyatakan bahwa jilba<b adalah kewajiban agama yang 
bersifat tetap dan berkesinambungan. Menurutnya, penafsiran ayat tentang jilba<b ini 
masih menjadi perdebatan (ikhtila<f) dan silang pendapat oleh para ahli fikih (ra’y al-
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basyar) atau bukan hukum agama yang jelas, tepat, dan pasti. Ada tiga ayat Al 
Qur'an yang ditafsirkan sebagai perintah penggunaan jilba<b atas perempuan, serta 
dua h}adi>s| Nabi yang dijadikan landasannya. 
Untuk menjawab ini, Al-‘Asyma <wi> berusaha mengeksplorsi dan menelusuri 
ayat-ayat al-Qur'an serta h}adi>s|\ yang menjadi landasan bagi pendukung jilba<b ini. 
Ada tiga hal pokok yang dipaparkan oleh Al 'Asyma<wi> dalam rangka menjelaskan 
polemik ini. 
Soal pertama adalah berkaitan dengan ayat h}ija<b. H}ija<b secara kebahasaan 
berarti penutup (al-satr). Hajaba al-syai berarti satarahu> (menutupnya).274 
Perempuan berh}ija<b berarti perempuan yang bertutup dengan penutup tertentu. 
Kalau ditelusuri lebih lanjut, ayat al-Qur'an yang berbicara mengenai h}ija<b 
perempuan, adalah perintah yang khusus bagi istri-istri Nabi saja. Ayat itu asal 
muasalnya berarti (perintah) mengenakan penutup/ tirai yang memisahkan mereka 
dengan kaum laki-laki mukmin. Dalam firman Allah: 
                     
                        
                        
                          
                           
                
Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu memasuki rumah- rumah 
Nabi kecuali bila kamu diizinkan untuk Makan dengan tidak menunggu-
nunggu waktu masak (makanannya), tetapi jika kamu diundang Maka 
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masuklah dan bila kamu selesai makan, keluarlah kamu tanpa asyik 
memperpanjang percakapan. Sesungguhnya yang demikian itu akan 
mengganggu Nabi lalu Nabi malu kepadamu (untuk menyuruh kamu keluar), 
dan Allah tidak malu (menerangkan) yang benar. apabila kamu meminta 
sesuatu (keperluan) kepada mereka (isteri- isteri Nabi), Maka mintalah dari 
belakang tabir. cara yang demikian itu lebih suci bagi hatimu dan hati 
mereka. dan tidak boleh kamu menyakiti (hati) Rasulullah dan tidak (pula) 
mengawini isteri- isterinya selama-lamanya sesudah ia wafat. Sesungguhnya 
perbuatan itu adalah Amat besar (dosanya) di sisi Allah.275 
 
            Ayat di atas, setidaknya mengandung tiga produk hukum: Pertama, 
menerangkan etika yang patut diperhatikan kaum mukmin bila diundang menghadiri 
resepsi atau perjamuan yang diselenggarakan Nabi. Kedua, anjuran perlunya 
meletakkan tirai antara istri-istri Nabi dengan kaum mukmin umumnya. Ketiga, 
larangan mengawini bekas istri-istri setelah beliau meninggal. 
            Menyangkut produk hukum yang pertama, konteks turunnya ayat tersebut 
dapat diceritakan sebagai berikut. Konon, ketika Nabi menikahi Zainab binti 
Jahsy.
276
 (mantan isrti Zaid bin Usamah, bekas anak angkat beliau). Karena kejadian 
itu, Allah menurunkan ayat ini guna menasehati kaum mukmin, agar tidak 
memasuki rumah Nabi ketika diundang dalam sebuah resepsi kecuali ketika setelah 
makanan sudah matang, agar bila setelah usai makan, hendaklah mereka segera 
membubarkan diri, dan tidak berlama-lama duduk sambil berbual-bual.
277
 
            Konteks produk hukum kedua, yaitu perintah h}ija<b yang khusus bagi istri-
istri Nabi, adalah suatu ketika, Umar bin Khat}t}a<b pernah menyakan kepada Nabi," 
Wahai Rasulullah, istri-istrimu banyak didatangi orang-orang- entah mereka orang 
baik maupun jahat- untuk berbagai keperluan. Tidakkah lebih baik sekiranya engkau 
perintahkan mereka memasang hijab?". Oleh karena usulan Umar tersebut, maka 
turunlah ayat ini. Sebagian pendapat mengatakan, ketiga produk di atas, turun 
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bersamaan ketika resepsi pernikahan Nabi dengan Zainab. Produk hukum tersebut 
menerangkan kepada kaum mukmin, (pertama) tentang etika yang baik dalam 
memenuhi undangan Nabi; (kedua), tentang perluya meletakkan tirai antara mereka 
dengan istri-istri Nabi; dan (ketiga), larangan mengawini bekas istri Nabi setelah 
beliau wafat. Pendapat demikian, tidak menutup kemungkinan adanya dua versi 
tentang konteks atau sebab turunnya ayat.
278
 
            Maksud umum ayat tersebut adalah anjuran dibuatkan tirai pemisah antara 
istri-istri Nabi dengan kaum mukmin, sehingga bila mereka ingin berbicara dengan 
salah seorang dari istri Nabi, atau meminta sesuatu, agar melakukanya diantara 
penghalang (tirai). Dengan demikian mereka tidak saling berpandangan-pandangan 
baik muka tubuh atau keduanya. 
H}ija<b yang berarti penutup ini, adalah khusus diperuntukkan bagi istri-istri 
Nabi, tidak termasuk hamba sahaya, putri-putri beliau, dan perempuan mukminah 
lainnya. Dalil tentang itu dapat dikemukakan dari apa yang diriwayatkan dari Anas 
ibn Malik. Diceritakan, suatu saat ketika Nabi pernah bermukim antara Khaibar dan 
Madinah selama tiga hari ketika menikahi Shafiyah binti Huyai. Kaum mukminin 
ketika itu berinisiatif perlunya memberi penutup antara mereka dengan istri Nabi 
tersebut. Sebab secara tradisional dikenal, kalau dia tidak ditutupi maka dia akan 
dianggap sebagai hamba sahaya biasa. Ketika berpergian, Nabi mendudukkannya di 
belakangnya, sambil menggantungkan tirai antara dia dengan kaum mukminin 
lainnya. Dengan begitu, kaum mikminin paham kalau beliau adalah istri Nabi, dan 
sudah menjadi ibu bagi kaum mukminin umumnya, bukan lagi berstatus sebagai 
hamba sahaya. 
            Hal yang kedua yang dilihat oleh al-'Asyma<wi> adalah persoalan ayat khima<r. 
Ayat yang termaktub sebagai berikut: 
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                       
                            
                          
                                   
                         
                                  
         
Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan kemaluannya, dan janganlah mereka Menampakkan 
perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak dari padanya. dan hendaklah 
mereka menutupkan kain kudung kedadanya, dan janganlah Menampakkan 
perhiasannya kecuali kepada suami mereka, atau ayah mereka, atau ayah 
suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-putera suami mereka, 
atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara lelaki 
mereka, atau putera-putera saudara perempuan mereka, atau wanita-wanita 
Islam, atau budak- budak yang mereka miliki, atau pelayan-pelayan laki-laki 
yang tidak mempunyai keinginan (terhadap wanita) atau anak-anak yang 
belum mengerti tentang aurat wanita. dan janganlah mereka memukulkan 
kakinyua agar diketahui perhiasan yang mereka sembunyikan. dan 
bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, Hai orang-orang yang beriman 
supaya kamu beruntung. 279 
 
Secara historis, ayat ini turun dalam kondisi dimana kaum permpuan di 
zaman Nabi sudah mempunyai tradisi menutup kepala mereka dengan khima<r. Yaitu 
menjumbaikan kerudung ke bagian punggung, sementara itu bagian sebelah atas 
dada dan leher tidak tertutup. Ayat ini lantas menganjurkan kaum mukminah untuk 
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meralat tradisi itu dengan menjumbaikan kerudung itu justru ke bagian dada. Atas 
anjuran tersebut, maka mereka lantas menjumbaikan kerudungnya ke bagian dada 
agar tertutupi. 
            Illat, logika atau argumen hukum ayat ini berkaitan dengan koreksi atas 
tradisi yang telah berkembang ketika ayat ini turun, dimana perempuan ketika itu 
mengenakan kerudung untuk menutup kepala sembari menjumbaikannya ke 
punggung, sementara bagian dada tetap transparan. Untuk itu, ayat ini 
menganjurkan agar lebih mengutamakan menutup bagian dada sebagai koreksi atas 
tradisi menjumbaikan kerudung ke punggung, tanpa menetapkan jenis busana 
tertentu. 
            Bisa juga, argumen hukumnya -besar kemungkinan- sebagai pembeda antara 
perempuan mu’minah dengan yang non mu’minah- yang ketika itu masih 
membiarkan dada mereka tetap transparan. Ini mirip dengan h}adi>s| Nabi yang 
menganjurkan kaum muslimin untuk mencukur kumis dan memanjangkan jenggot; 
sebuah h}adi>s|\ yang hampir disepakati kebanyakan ahli fiqh sebagai anjuran yang 
bermaksud temporal (liqas}d al-waqti>). Inilah ketika itu salah satu simbol pembeda 
antara orang mukmin dengan orang non mukmin, yang notabene mempunyai ciri 
sebaliknya; biasa memnjangkan kumis dan mencukur jenggot. 
            Jadi, dari konteks ayat dan h}adi>s| tersebut, jelas terlihat maksud-maksud 
pembedaan dan identifikasi yang lebih jelas antara orang mukmin dengan yang non 
mukmin, perempuan mukminah dengan perempuan non mukiminah. Ini 
mengindikasikan bahwa hukum yang ditetapkan tersebut adalah hukum yang 
bersifat temporal, selama masa dibutuhkannya pembedaan itu, bukan hukum yang 
kekal (hukm mu'abbad). 
            Hal yang ketiga yang menjadi persoalan bagi Al 'Asyma<wi> adalah mengenai 
ayat tentang jala<bi>b. Sebagai mana firman Allah : 
138 
 
                                
                          
Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu dan 
isteri-isteri orang mukmin: "Hendaklah mereka mengulurkan jilba<bnya ke 
seluruh tubuh mereka". yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu. dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang. 280 
 
Al 'Asyma<wi> berpendapat bahwa konteks sejarah turunnya ayat ini berkenaan 
dengan tradisi perempuan Arab ketika itu yang suka dan terbiasa melakukan 
tabazzul, bersenang-senang. Mereka membiarkan muka mereka terbuka sebagaimana 
hamba sahaya perempuan, dan oleh kondisi tertentu, mereka terpaksa membuang 
hajat di padang pasir. Beberapa laki-laki yang nakal sering kali berprilaku buruk 
terhadap mereka dengan anggapan kalau mereka adalah hamba sahaya atau golongan 
yang kurang terhormat. Lantaran merasa diganggu, mereka melaporkan hal itu 
kepada Nabi. Lalu turunlah ayat ini untuk membedakan antara perempuan 
mukminah merdeka dengan hamba sahaya. Tanda pembedaan itu dilakukan dengan 
cara memanjangkan pakaian, sehingga mereka relatif mudah dikenali dan tidak 
mendapat perlakuan buruk dari laki-laki nakal yang menguntit mereka.
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            Sebagian menyebutkan bahwa jilba<b adalah rida' (sorban), sebagian 
mendefenisikan sebagai pakaian yang lebih besar ketimbang khima<r (kerudung), dan 
yang lain menyebutnya qina<' (penutup muka). Tapi menurut Al 'Asyma<wi>, yang 
betul adalah gaun besar yang menutupi sekujur tubuh atau mantel. 
            Sedangkan argumen hukum ayat ini atau maksud memanjangkan pakaian itu 
adalah untuk membedakan antara perempuan merdeka dengan hamba sahaya atau 
perempuan kurang terhormat lainnya. Dengan begitu, potensi kesalahpahaman 
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mudah dihindari dan mereka relatif lebih mudah dikenali. Dengan aturan begitu, 
perempuan merdeka tidak rentan terhadap perlakuan yang tidak baik, dan terbebas 
dari kejahatan-kejahatan. Hal ini didasarkan kepada sikap Umar ibn Khattab yang 
perah menegur seorang hamba sahaya yang menggunakan kerudung dan 
memanjangkan mantel mereka. Sebab, dalam pandangan Umar, itulah yang menjadi 
ciri khas dari gaun perempuan merdeka. Di kalangan para ulama sendiri terdapat 
perbedaan dalam memahami dan memaknai kalimat idna' al-jala<bi>b / memanjangkan 
mantel secara variatif dan plural. 
            Dalam kaidah usul fikih dikenal diktum atau kaidah bahwa al-h}ukm yadu>r 
ma'a al-‘illatih wuju<dan wa 'adaman (ada dan tidak adanya hukum, bergantung pada 
landasan argumennya). Artinya, bila ada sebuah produk hukum, semestinya harus 
ada landasan argumennya. Bila tidak ada landasan argumennnya., maka hukum 
menjadi tiada. Dengan berlandaskan argumen ini, maka Al-'Asyma<wi melihat bahwa 
argumen hukum yang ada pada konteks ayat tersebut, yaitu perbedaan antara 
perempuan merdeka dengan perempuan hamba sahaya, sudah tidak kita jumpai. 
Kini, kita tidak lagi menemukan hamba sahaya. Dengan demikian relevansi 
perebedaan seperti itu tidak diperlukan lagi. Kita juga tidak lagi menemukan adanya 
wanita yang membuang hajat di padang pasir dengan mendapat perlakuan buruk dari 
laki-laki yang iseng. Lenyapnya argumen hukum tersebut, dengan sendirinya 
menafikan adanya hukum. Maka dengan demikian, kita menyimpulkan bahwa 
penamaannya sebagai syari'at menjadi sudah tidak relevan lagi. 
            Dari uraian yang lalu, jelas terlihat bahwa ayat yang menyangkut topik ini 
tidak menimbulakan konsekuensi hukum yang pasti, agar perempuan mukmin 
mengenakan busana tertentu secara mutlak dan untuk setiap zamannya. Sekiranya 
salah satu ayat dari ketiga ayat di atas sudah menetapkan suatu hukum secara pasti 
dan menyakinkan, tentu tidak perlu lagi adanya teks yang menerangkan hukum yang 
sama dalam ayat yang lain. Beragamnya ayat yang kita lihat, menunjukkan bahwa 
setiap ayat memiliki maksud khusus dan tujuan-tujuan tertentu yang berbeda dengan 
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ayat laainnya. Sebab secara logika, pembuat hukum konvensional saja senantiasa 
menghindar dari pengulangan-pengulangan dan kerancuan, apalah lagi pembuat 
hukum tertinggi yaitu Allah. 
Lalu Al-'Asyma<wi> menerangkan bahwa, sesungguhnya prinsip dasar al-
Qur'an dan cara Islam dalam aplikasi hukumnya adalah prisip tanpa paksaan (‘adam 
al-ikra<h) sampai dalam bagian h}udu>d (pidana) sekalipun. Implementasi hukum Islam 
selalu saja dilakukan dengan menguatkan etos panutan yang baik (al-qudwah al-
h}asanah), nasehat yang lembut (al-nas}i>h}ah al-lat}i>fah), dan nasehat-nasehat terpuji. 
Prinsip al-Qur'an menyebut (QS.Al-Baqarah/2: 256), "la< ikra<ha fi> al-di>n" 
(tidak ada paksaan dalam beragama). Jika saja al-Qur'an menegaskan penolakannya 
atas paksan dalam beragama, maka lebih dari itu tidak ada paksaan dalam 
implementasi hukum-hukum, atau kewajiban-kewajibannya. Sanksi atas penerapan 
dan tidak diterapkannya hanyalah dosa agamis. Ini menyangkut hubungan antara 
manusia dengan Tuhannya. Begitu juga dalam hal h}udu>d (sanksi pidana): kaidahnya 
adalah tidak ada sanksi atas orang yang bertaubat (la< h}add 'ala< al-ta<ib), artinya 
sanksi tidak boleh dikenakan kepada orang yang menyatakan tobatnya, namun 
ditegakkan atas orang yang menolak bertobat dan bersikeras untuk ditegakkan 
sanksi baginya. Teladan Nabi dalam kasus hukum rajam atas perempuan yang 
melakukan zina, menunjukkan bila pelaku ingin terlepas dari sanksi, maka 
hendaknya masyarakat memberinya peluang untuk melakukan itu. 
Jika demikian adanya prinsip Islam dan kaidah al-Qur'an, maka tidak boleh 
adanya paksaan atas perempuan untuk memakai pakaian tertentu, baik paksaan 
secara fisik atau pun secara mental. Jika hal itu terjadi, maka si pemaksa menjadi 
berdosa, karena menggunakan cara yang tidak Islami sekaligus menggunakan 
metode yang tidak Qur'ani. 
Hasil paksaan atau semacam paksaan agar perempuan menggunakan penutup 
kepala yang disebut secara salah sebagai h}ija<b, walau h}ija<b bermakna lain, 
sebagaimana telah diterangkan tidak lain hanyalah perilaku riya dan pamer. 
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Kadangkala, kita menyaksikan banyak perempuan mengenakan celak (asba<gh) dan 
make-up (masa<hiq) secara berlebihan, sehingga tidak sesuai lagi dengan esensi h}ija<b 
itu sendiri. Kadang-kadang, kita juga menemukan kasus, dimana perempuan 
berjilba<b, justru bertandang ke diskotik-diskotik umum, atau klub-klub malam 
dengan mengagandeng laki-laki sambil berdansa. Atau mereka berjalan atau duduk 
dengan laki-laki di jalanan gelap, atau tempat terpencil, tanmpa adanya mahram.
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Dari argumen Al-‘Asyma<wi>, kami merangkum, sesungguhnya, esensi h}ija<b 
adalah mengendalikan diri dari sahwat, dan membentengi diri dari dosa-dosa, tanpa 
terkait dengan pakaian atau gaun tertentu. Adapun perilaku sederhana dan tidak 
pamer dalam berpakaian dan berpenampilan, itu tentulah juga prisip yang dituntut 
setiap nalar yang benar dan dipegang teguh oleh perempuan terhormat. Dari hal-hal 
yang telah diterangkan di atas, dapat ditarik bebarapa poin kesimpulan pemikiran 
Al-‘Asyma<wi>: 
a. H}ija<b secara kebahasaan berarti mengenakan penutup tertentu. Dalam 
redaksi al-Qur'an, yang dimaksud dengan kata h}ija<b adalah penutup atau tirai 
yang khusus bagi istri-istri Nabi. Ini diperlukan dalam konteks zaman itu, 
untuk memisahkan antara istri-istri Nabi dengan kaum mukmin umumnya 
agar tidak terlalu leluasa. Dengan keadaan berh}ija<b, baik bagi istri-istri Nabi, 
maupun kaum mukmin umumnya, tidak saling bertatap muka. 
b. Khima<r sebagaimana telah diterangkan, adalah semacam tradisi lama 
perempuan mukminah yang gemar mengenakan kerudung penutup kepala 
sambil dijumbaikan ke bagian punggung sehingga bagian dada tetap terlihat 
agak transparan. Untuk meluruskan tradisi ini, al-Qur'an menganjurkan 
perempuan beriman untuk menjumbaikan kerudungnya ke bagian dada. 
Evaluasi al-Qur'an itu berguna untuk membedakan antara mereka yang 
perempuan beriman dengan bukan golongan mukminah. 
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c. Untuk merendahkan jilba<b sebagaimana yang telah disebutkan, bertujuan 
membedakan antara perempuan mukmin yang merdeka dengan hamba 
sahaya, atau antara wanita terhormat dengan perempuan tidak terhormat 
seperti PSK. Maka jika argumen dasar hukum ini sudah lenyap karena tidak 
ada lagi hamba sahaya di zaman kini, maka tidak ada lagi alasan untuk 
pewajiban implementasi hukum   ini. 
d. H}adi>s|\ Nabi tentang h}ija<b merupakan h}adi>s| a<h}a<d yang hanya berfungsi 
sebagai pengarah dan penasehat saja. H}adi>s| tersebut juga tergolong h}adi>s|\ 
temporal, yang berkait dengan kondisi tertentu; dalam situasi dimana 
perlunya membedakan antara perempuan dengan yang tidak beriman. 
Sementara, hukum yang kekal dan tidak temporal adalah kesopanan itu 
sendiri dan tidak berlebih-lebihan dalam berbusana. 
Pertama, ayat h}ija<b (kewajiban h}ija<b ), meskipun ayat tersebut ditujukan 
untuk istri-istri Nabi, ayat tersebut tetap berlaku bagi perempuan mukminah lainnya 
karena mengandung perintah kemuliaan akhlak, yang tentu tidak berlaku 
pengkhususan. Bagi yang menuntut peniadaan h}ija<b, ayat tersebut tidak 
bersinggungan sama sekali dengan tradisi model penutup rambut bagi perempuan 
mukminah. Penamaan penutup kepala dengan h}ija<b dan melandaskannya pada ayat 
tersebut merupakan tindakan salah kaprah karena h}ija<b secara bahasa adalah al-satr 
(penutup tertentu/sekat), bukan jilba<b atau penutup kepala. 
Kedua, ayat khima<r, QS. Al-Nu>r/ 24: 31, yakni anjuran untuk menjumbaikan 
kerudung ke dada sebagai koreksi atas tradisi perempuan yang memperlihatkan 
dadanya. Bagi yang mendukung kewajiban memakai jilba<b, ayat Al Qur'an tersebut 
memerintah untuk bertutup dan telapak tangan. Bagi yang mendukung peniadaan 
kewajiban memakai jilba<b, ayat ini meluruskan tradisi berbusana pada zaman itu 
dengan penekanan pada penutup dada dan agar tidak memperlihatkannya dan tidak 
ada sangkut pautnya dengan penutup kepala. 
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Ketiga, ayat jala<bi>b, QS. Al-Ah}za<b/33: 59, yakni perintah memanjangkan 
pakaian perempuan untuk membedakan perempuan merdeka dan budak agar tidak 
digoda oleh laki-laki. Bagi yang mendukung kewajiban memakai jilba<b, ayat 
tersebut menyuruh seluruh perempuan mukminah-budak atau bukan-untuk menutup 
organ tubuh dan bertindak sopan. Bagi yang tidak mendukung, hukum yang tetap 
dari ayat tersebut adalah kesopanan dan tidak berlaku pamer yang tidak ada 
kaitannya sama sekali dengan perintah memakai jilba<b. 
Dari hal di atas, tampak bahwa, Al-‘Asymawi membedakan antara h}ija<b (QS. 
Al-Sajadah/32: 53), khima<r (QS. Al-Nu>r /24: 31) dan jilba<b (QS. Al-Ah}za<b [33]: 59). 
Karena penamaan jilba<b, di beberapa tempat bermacam-macam; sebagian dengan 
rida’ (sorban), sebagian lagi dengan khima<r (kerudung, tapi lebih besar ukurannya), 
dan yang lain dengan qina’ (penutup muka atau topeng). 
Menurutnya, aturan atau perintah memakai jilba<b bagi perempuan 
sesungguhnya bersifat temporal. Artinya, jilba<b menjadi ‚perintah wajib‛ pada 
waktu Nabi Muhammad saja dengan alasan-alasan ('illat) tertentu. Dengan alasan 
tersebut maka menurut al-'Asymawi, saat ini alasan itu sudah tidak relevan lagi. 
Di sini, Al-‘Asymawi tampak membedakan antara perintah agama (amr 
Alla<h) dan urusan dunia (umu>r al-dunya<). Jilba<b dianggap sebagai slogan politik 
untuk melawan arus perbedaan antara tradisi-tradisi agama selain Islam. Menurutnya 
h}ija<b tidak wajib, karena ayat h}ija<b hanya khusus diturunkan untuk para istri nabi. 
Bahkan lebih lanjut ia mengatakan bahwa isu diwajibkannya h}ija<b mempunyai 
tujuan politis.
283
  
Al Asymawi sudah tidak mau mengambil pendapat para ulama maz|hab 
mengenai batas aurat dan kewajiban berh}ija<b. Di sini, Al-‘Asyma <wi> tidak 
menghargai warisan ulama dulu mengenai khazanah h}ija<b. Pemutarbalikkan 
pandangan, dari yang dikemukakan oleh para ulama maz|hab sebagai kewajiban 
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menjadi sebuah ketidakwajiban adalah bagian dari penggarapan pemikiran hukum 
yang baru dan liberal.  
Dalam hal ini, Al ‘Asyma<wi> mengutip asba<b al-nuzu>l untuk memperkuat 
pandangannya bahwa h}ija<b itu hanya untuk istri Nabi, bukan untuk budak. Ini adalah 
teori kausalitas. Mengandalkan keterangan sebab akibat nas} tanpa melihat s}arih}nya 
nas}. Menurut Abdullah Hakam Shah, Al ‘Asyma<wi> mengutak-atik asba<b al-
nuzu>l ayat-ayat al-Quran tentang jilba<b, yaitu perintah h}ija<b yang khusus bagi istri-
istri Nabi, adalah sebagai berikut. Suatu ketika, ‘Umar bin Khat}t}a<b pernah 
menyakan kepada Nabi," Wahai Rasulullah, istri-istrimu banyak didatangi orang-
orang- entah mereka orang baik maupun jahat- untuk berbagai keperluan. Tidakkah 
lebih baik sekiranya engkau perintahkan mereka memasang h}ija<b?" Oleh karena 
usulan Umar tersebut, maka turunlah ayat ini. Sebagian pendapat mengatakan, 
ketiga produk di atas, turun bersamaan ketika resepsi pernikahan Nabi dengan 
Zainab. Produk hukum tersebut menerangkan kepada kaum mukmin, (pertama) 
tentang etika yang baik dalam memenuhi undangan Nabi; (kedua), tentang perluya 
meletakkan tirai antara mereka dengan istri-istri Nabi; dan (ketiga), larangan 
mengawini bekas istri Nabi setelah beliau wafat. Pendapat demikian, tidak menutup 
kemungkinan adanya dua versi tentang konteks atau sebab turunnya ayat. 
            Maksud umum ayat tersebut adalah anjuran dibuatkan tirai pemisah antara 
istri-istri Nabi dengan kaum mukmin, sehingga bila mereka ingin berbicara dengan 
salah seorang dari istri Nabi, atau meminta sesuatu, agar melakukanya diantara 
penghalang (tirai). Dengan demikian mereka tidak saling berpandangan-pandangan 
baik muka tubuh atau keduanya. 
 Asymawi menganggap jilba<b tidak wajib, dan sama sekali bukan bagian dari 
agama. Ia berusaha mengecoh publik dengan menyimpulkan bahwa jilba<b hanya 
syariat yang bersifat temporal; berlaku di zaman Nabi Muhammad saja, karena 
alasan-alasan tertentu.
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Mantan dosen American University in Cairo (AUC) ini juga mempersoalkan 
status h}adi>s| a<ha<d yang acap digunakan sebagai dalil diwajibkannya jilba<b. 
Menurutnya, h}adi>s| yang diriwayatkan oleh seorang Sahabat Nabi saja (a<ha<d), tidak 
bisa dijadikan landasan produk hukum yang diklaim sebagai syariat. Terlebih, yang 
mengandung konsekuensi pahala dan dosa. 
Tetapi bila menelaah pendapat ulama tafsir dan fikih dalam masalah ini, apa 
yang dilontarkan ‘Asymawi terbukti hanya untuk memenuhi syahwat liberalnya 
semata. Argumen-argumennya tidak berdasar dan banyak mengandung celah kritik. 
Ima<m Abu> Bakr al-Jas}s}a<s}, al-Qurt}ubi>, al-Kha<zin, Ibnu ‘At}iyyah, dan Ibnu Kas}i>r 
untuk menyebutkan sebagian saja secara gamblang menegaskan wajibnya jilba<b 
serta batasan-batasan aurat muslimah. Dan tak satu pun berpendapat bahwa itu 
hanya berlaku di zaman Nabi saw. Begitu pula soal h}adi>s| a<h}a<d. Sejak zaman 
Sahabat, h}adi>s| a<h}a<d disepakati bisa dijadikan landasan hukum. Baik dalam praktik 
ibadah maupun muamalat. Bahkan, dalam masalah-masalah akidah sekalipun. 
Persoalan bagi Al ‘Asyma<wi> adalah mengenai ayat tentang jilba<b. Sebagai mana 
firman Allah: 
                                
                          
Hai Nabi, Katakanlah kepada isteri-isterimu, anak-anak perempuanmu dan 
isteri-isteri orang mukmin: "Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka". yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu. dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang. 285 
 
Al ‘Asyma<wi> berpendapat bahwa konteks sejarah turunnya ayat ini 
berkenaan dengan tradisi perempuan Arab ketika itu yang suka dan terbiasa 
melakukan tabazzul, bersenang-senang. Mereka membiarkan muka mereka terbuka 
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sebagaimana hamba sahaya perempuan, dan oleh kondisi tertentu, mereka terpaksa 
membuang hajat di padang pasir. Beberapa laki-laki yang nakal sering kali 
berprilaku buruk terhadap mereka dengan anggapan kalau mereka adalah hamba 
sahaya atau golongan yang kurang terhormat. Lantaran merasa diganggu, mereka 
melaporkan hal itu kepada Nabi. Lalu turunlah ayat ini untuk membedakan antara 
perempuan mukminah merdeka dengan hamba sahaya. Tanda pembedaan itu 
dilakukan dengan cara memanjangkan pakaian, sehingga mereka relatif mudah 
dikenali dan tidak mendapat perlakuan buruk dari laki-laki nakal yang menguntit 
mereka. 
2. Muhammad Syahrur (Teori Batas Aurat) 
Melalui karyanya yang sangat kontroversial, al-Kita<b wa al-Qur’a<n: Qira<’ah 
Mua<’s}irah, Syahrur menegaskan bahwa teori limit merupakan salah satu pendekatan 
dalam berijtihad, yang digunakan dalam mengkaji ayat-ayat muhkama<t (ayat-ayat 
yang bersisi pesan hukum) dalam al-Quran. Terma limit (h}udu>d) yang digunakan 
Syahrur mengacu pada pengertian batas-batas ketentuan Allah yang tidak boleh 
dilanggar, tapi di dalamnya terdapat wilayah ijtihad yang bersifat dinamis, fleksibel, 
dan elastis. 
Salah satu kontribusi baru dalam kajian fikih kontemporer adalah teori 
limit(nadzariyyat al-hudu>d) yang diusung tokoh Islam liberal asal Syiria, 
Muhammad Syahrur. Melalui karyanya yang sangat kontroversial, al-Kita<b wa al-
Qur’a<n: Qira<’ah Mu’a<s}irah, Syahrur menegaskan bahwa teori limit merupakan salah 
satu pendekatan dalam berijtihad, yang digunakan dalam mengkaji ayat-
ayat muh}kama<t (ayat-ayat yang bersisi pesan hukum) dalam al-Qur’an. Terma 
limit (h}udu\>d) yang digunakan Syahrur mengacu pada pengertian ‚batas-batas 
ketentuan Allah yang tidak boleh dilanggar, tapi di dalamnya terdapat wilayah 
ijtihad yang bersifat dinamis, fleksibel, dan elastis. 
Paling tidak, teori limit memberikan empat kontribusi signifikan dalam 
pengayaan bidang fikih. Pertama, dengan teori limit, Syahrur telah berhasil 
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melakukan pergeseran paradigma yang sangat fundamental di bidang fikih. Selama 
ini, pengertia h}udu>d dipahami para ahli fikih secara rigid sebagai ayat-ayat dan 
h}adi>s|-h}adi>s| yang berisi sanksi hukum (al-‘uqu>ba<t) yang tidak boleh ditambah atau 
dikurangi dari ketentuannya yang termaktub, seperti sanksi potong tangan bagi 
pencuri, cambuk 100 kali bagi pelaku zina belum berkeluarga, dan lain sebagainya. 
Berbeda dengan itu, teori limit (naz}ariyyat al-h}udu>d) yang ditawarkan Syahrur 
cenderung bersifat dinamis-kontekstual, dan tidak hanya menyangkut masalah 
sanksi hukum (al-‘uqu>ba<t) Teori limit Syahrur juga menyangkut aturan-aturan 
hukum lainnya, seperti soal liba<s al-mar’ah (pakaian perempuan), ta’addud al-zawj 
 (poligami), pembagian warisan, soal riba, dan lain sebagainya. 
 Kedua, teori limit Syahrur menawarkan ketentuan batas minimum (al-hadd 
al-adna<) dan batas maksimum (al-hadd al-a’la<)  dalam menjalankan hukum-hukum 
Allah. Artinya, hukum-hukum Allah diposisikan bersifat elastis, sepanjang tetap 
berada di antara batas minimum dan maksimum yang telah ditentukan. Wilayah 
ijtihad manusia, menurut Syahrur berada di antara batas minimum dan maksimum 
itu tadi. Elastisitas dan fleksibilitas hukum Allah tadi dapat digambarkan seperti 
posisi pemain bola yang bebas bermain bola, asalkan tetap berada pada garis-garis 
lapangan yang telah ada. Pendek kata, selagi seorang muslim masih berada dalam 
wilayah h}udu>d al-ila<h (ketentuan Allah antara batas minimum dan maksimum tadi), 
maka dia tidak dapat dianggap keluar dari hukum Allah. Contohnya: ketentuan 
potong tangan bagi pencuri (QS. al-Ma<’idah / 4: 38). 
Menurut Syahrur, potong tangan merupakan sanksi maksimum (al-h}add al-
a’la<) bagi seorang pencuri. Batas minimumnya adalah dimaafkan (QS. Al-Ma<’idah/ 
4: 34). Dari sini, Syahrur berkesimpulan, seorang hakim dapat melakukan ijtihad 
dengan memperhatikan kondisi objektif si pencuri. Sang hakim tidak perlu serta 
merta harus memberi sanksi potong tangan dengan dalih menegakkan syariat, tapi 
dapat berijtihad di antara batasan maksimum dan minimum tadi, misalnya dengan 
sanksi penjara. Kalau kasus yang dihadapi adalah pejabat yang korup, sanksi dipecat 
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dari jabatannya juga masih berada dalam dua batasan tadi. Syahrur beralasan, esensi 
sebuah sanksi hukum adalah membuat jera (kapok) si pelanggar hukum. Oleh sebab 
itu, negara atau pemerintahan yang tidak atau belum menerapkan sanksi potong 
tangan, rajam, qisa<s}, dan beberapa sanksi hukum yang tertera di dalam al-Qur’an 
maupun h}adi>s|, tidak bisa diklaim sebagai negara atau pemerintahan yang kafir 
sebagaimana tuduhan kalangan fundamentalis. 
Dalam kasus pakaian perempuan (liba<s al-mar’ah), Syahrur berpendapat 
bahwa batas minimum pakaian perempuan adalah satr al-juyu>b (QS al-Nu>r / 24: 31) 
atau menutup bagian dada (payudara), kemaluan, dan tidak bertelanjang bulat. Batas 
maksimumnya adalah menutup sekujur anggota tubuh, kecuali dua telapak tangan 
dan wajah. Dengan pendekatan ini, perempuan yang tidak memakai jilba<b pada 
umumnya (termasuk model ‚jilbab gaul‛ yang kini sedang ngetren) sesungguhnya 
telah memenuhi ketentuan Allah, sebab masih berada pada wilayah di antara batas 
minimum dan maksimum tadi. Sebaliknya, perempuan yang menutup sekujur 
tubuhnya (termasuk wajah, dengan cadar misalnya) dianggap telah keluar dari h}udu>d 
al-ila<h (batasan-batasan Allah), karena melebihi batas maksimum yang ditentukan 
al-Quran. Artinya, perempuan yang mengenakan cadar dan menutup sekujur 
tubuhnya dengan pendekatan ini malah sudah ‚tidak islami‛. 
Ketiga, dengan teori limitnya, Syahrur telah melakukan dekonstruksi dan 
rekonstruksi terhadap metodologi ijtihad hukum, utamanya terhadap ayat-ayat 
h}udu>d yang selama ini diklaim sebagai ayat-ayat muh}kama<t yang bersifat pasti dan 
hanya mengandung penafsiran tunggal. Bagi Syahrur, ayat-ayat muh}kama<t  juga 
dapat dipahami secara dinamis dan memiliki alternatif penafsiran, sebab al-Qur’an 
diturunkan untuk merespon persoalan manusia dan berlaku sepanjang masa. Semua 
ayat al-Qur’an tidak saja dapat dipahami, bahkan bagi Syahrur dapat dipahami 
secara pluralistik, sebab makna suatu ayat itu dapat berkembang, tidak harus sesuai 
dengan makna (pengertian) ketika ayat itu turun. Walhasil, penafsiran suatu ayat 
sesungguhnya bersifat relatif dan nisbi, sesuai dengan perkembangan zaman. Dengan 
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kata lain, melalui teori limit, Syahrur ingin melakukan pembacaan ayat-
ayat muh}kama<t  secara produktif dan prospektif (qira<’ah muntijah), bukan 
pembacaan repetitif dan restrospektif (qira<’ah mutakarrirah). 
Keempat, dengan teori limit, Syahrur ingin membuktikan bahwa ajaran Islam 
benar-benar merupakan ajaran yang relevan untuk tiap ruang dan waktu. Syahrur 
berasumsi, kelebihan risalah Islam adalah bahwa di dalamnya terkandung dua aspek 
gerak, yaitu gerak konstan (istiqa<mah) serta gerak dinamis dan 
lentur (h}ani>fiyyah). Nah, sifat kelenturan Islam ini berada dalam bingkai teori limit 
yang oleh Syahrur dipahami sebagai the bounds or restrictions that God has placed 
on mans freedom of action (batasan yang telah ditempatkan Tuhan pada wilayah 
kebebasan manusia). Kerangka analisis teori limit yang berbasis dua karakter utama 
ajaran Islam ini (aspek yang konstan dan yang lentur) akan membuat Islam tetap 
survive sepanjang zaman. Dua hal yang beroposisi secara biner itu kemudian 
melahirkan gerak dialektik (al-h}arakah al-jadaliyyah) dalam pengetahuan dan ilmu-
ilmu sosial. Dari situlah diharapkan lahir paradigma baru dalam pembuatan legislasi 
hukum Islam (tasyri>), sehingga memungkinkan terciptanya dialektika dan 
perkembangan sistem hukum Islam secara terus-menerus. 
Kata aurat pada ‚Atau anak-anak yang belum mengerti tentang aurat 
wanita…‚, oleh Syahrur disimpulkan bahwa aurat di situ berarti: ‚apa yang 
membuat seseorang malu jika terlihat‛. Dan aurat itu tidak ada kaitannya dengan 
halal-haram, baik dilihat dari dekat maupun dari jauh. Maka secara kebahasaan, 
aurat itu relatif. Kemudian Syahrur memberi contoh: ‚Apabila seorang yang botak 
(ashla’) tidak suka botaknya terlihat orang lain, dia akan memakai rambut palsu. 
Sebab dia menganggap bahwa botak di kepalanya adalah aurat‛. Relatifnya makna 
aurat ini, dia kuatkan dengan mengutip h}adi>s} Nabi: ‚Barang siapa 
menutupiaurat mukmin, niscaya Allah akan menutupi auratnya‛. Menurutnya, 
bahwa menutupi aurat mukmin dalam hadith itu, bukan berarti meletakkan baju 
hingga tidak kelihatan. Maka Syahrur pun menegaskan bahwa: ‚Aurat itu datang 
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dari rasa malu, yakni ketidaksukaan seseorang dalam menampakkan sesuatu, baik 
dari tubuhnya maupun perilakunya. Dan rasa malu ini relatif, bisa berubah sesuai 
dengan adat istiadat. Maka dada (al-juyu>b) adalah permanen, sedangkan aurat 
berubah-ubah menurut zaman dan tempat‛.286 
Di samping itu, QS. Al-Ah}za<b/ 33: 59, Hai Nabi, katakanlah kepada isteri-
isterimu, anak-anak perempuanmu dan isteri-isteri orang mukmin: ‚Hendaklah 
mereka mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka. Yang demikian itu supaya 
mereka lebih mudah untuk dikenal, karena itu mereka tidak di ganggu‚, ditafsirkan 
Syahrur sebagai berikut: ‚Ayat ini didahului dengan lafadz ‘Hai Nabi’ (ya< ayyuha< al-
Nabi>), yang berarti bahwa di satu sisi, ayat ini adalah ayat pengajaran (ta’lim) dan 
bukan untuk pemberlakuan syariat (tasyri>’). Di sisi lain, ayat yang turun di Madinah 
ini harus dipahami dengan pemahaman temporal (fahman marhaliyyan), karena 
terkait dengan tujuan keamanan dari gangguan orang-orang iseng, yakni ketika para 
wanita sedang keluar rumah. Namun alasan keamanan dari gangguan orang-orang 
iseng, sekarang ini sudah tidak ada lagi‛. Karena ayat di atas adalah ayat pengajaran 
yang bersifat anjuran, maka menurut Syahrur, hendaknya bagi wanita mukminah, 
dianjurkan bukan diwajibkan untuk menutup bagian-bagian tubuhnya yang bila 
terlihat menyebabkannya dapat gangguan. Dan gangguan itu ada dua jenis: 
gangguan alam dan gangguan sosial. Gangguan alam terkait dengan cuaca seperti 
suhu panas dan dingin. Maka wanita mukminah hendaknya berpakaian menurut 
standar cuaca, sehingga ia terhindar dari gangguan alam. Sedangkan gangguan sosial 
terkait dengan adat istiadat suatu masyarakat. Maka pakaian mukminah untuk 
keluar rumah harus menyesuaikan kondisi lingkungan masyarakat, sehingga tidak 
mengundang cemoohan dan gangguan mereka. Pada akhirnya Syahrur 
menyimpulkan bahwa batasan pakaian wanita dibagi dua: batasan maksimal (al-
h}add al-a’la <) yang ditetapkan Rasulullah yang meliputi seluruh anggota tubuh selain 
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wajah dan dua telapak tangan. Batasan minimal (al-hadd al-adna<) yaitu batasan yang 
ditetapkan oleh Allah swt., yang hanya menutup juyu>b.287 
Menurut Syahrur, juyu>b tidak hanya dada saja, tapi meliputi belahan dada, 
bagian tubuh di bawah ketiak, kemaluan dan pantat. Sedangkan semua anggota 
tubuh selain juyu>b, boleh diperlihatkan sesuai dengan kultur masyarakat setempat, 
termasuk pusar (surrah). Penutup kepala untuk laki-laki dan perempuan hanyalah 
kultur, tidak ada hubungannya dengan iman dan Islam.
288
 Sebagai kesimpulan 
idenya, Syahrur memandang adanya kesalahan fatal yang jamak terjadi di kalangan 
Ulama fikih, karena mendudukkan h}adi>s| Rasulullah saw. bahwa semua anggota 
tubuh, kecuali wajah dan kedua telapak tangannya, sebagai batasan aurat wanita. 
Maka kesimpulan Syahrur untuk jilba<b mempunyai batasan maksimal dan 
minimal. Batasan maksimalnya yaitu dengan menutupi seluruh tubuh kecuali wajah 
dan telapak tangan, sedang batasan minimalnya adalah yang hanya menutupi juyu>b 
yang menurutnya meliputi belahan dada, bagian tubuh dibawah ketiak, kemaluan, 
dan pantat. Selain itu tidak termasuk aurat dan hanya menyesuaikan dengan tradisi 
masyarakat saja.
289
 Dengan kata lain, seorang perempuan yang hanya mengenakan 
pakaian dalam saja keluar rumah, tidak dipandang melanggar ketentuan Allah. 
Lebih dari itu, ia menyatakan bahwa aurat vital wanita (ketiak, payudara, dan 
kemaluan) boleh diperlihatkan kepada tujuh golongan lelaki yang disebutkan dalam 
QS. Al-Nu>r /24: 31, yaitu saudara, bapak, anak saudara perempuan, anak saudara 
laki-laki, orang tua istri dan anaknya. Pendapatnya menyatakan seorang muslimah 
boleh telanjang bulat didepan lelaki tersebut. Ia mengatakan, "Jika orang tua melihat 
anak perempuannya telanjang bulat, maka tidak dikatakan bahwa hal itu haram, 
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namun hanya aib saja."290 Bahkan Ia mengatakan bahwa hubungan remaja lawan 
jenis tanpa didasari pernikahan, alias kumpul kebo sebagai sesuatu yang halal.  
Syahrur mengatakan bahwa apa yang dilakukan para remaja itu, jika hal itu 
sesuai dengan kemauan mereka, tanpa akad, atau tanpa didampingi seorang syekh 
atau tanpa mendapat izin, maka hal itu halal. Ia menyatakan, "Bacalah Kitabullah, 
jangan takut kepadanya, kamu semua bisa melakukan itu tanpa perantara dan tanpa 
guru, dan pergaulan bebas halal, dengan syarat ada persetujuan diantara kedua 
pihak," ujarnya. Ia juga menyatakan, bahwa pergaulan bebas antara seorang laki-laki 
dan seorang perempuan adalah ganti atas pernikahan, dan tanpa akad tertulis, adalah 
"halal, secara syar'i."
291
 
Banyak hal yang dapat kita kritisi dari kasus ini. Pertama, aurat yang 
diartikannya sebagai sesuatu yang malu apabila terlihat dan tidak ada hubungannya 
dengan halal haram, menunjukan keterpaksaan pendefinisiannya yang mengalah 
kepada kenyataan, dimana orang-orang disekitarnya yang sudah biasa dengan 
budaya telanjang. Hal ini tidak berdasar karena kalau malu yang jadi ukurannya, 
totalitas relatifitas penafsiran tidak ada batasannya. Bahkan telanjang bulat 
sekalipun, jika itu sudah biasa (mungkin itu sudah terjadi hari ini), tidak disebut 
sebagai aurat karena mereka sudah tidak malu lagi untuk bertelanjang bulat. Bahkan 
dalam hal ini, Syahrur tidak konsisten dengan teori batasnya karena ia melanggar 
batasan aurat minimal yang jelas pada batas kemaluan, pantat, belahan dada, dan 
ketiak. Dimana malu sebagai pertimbangan bersifat relatif tak berbatas. Keterangan 
batasan aurat dalam h}adi>s| pun telah jelas. Pengecualian itu adalah pada wajah dan 
telapak tangan. Yang menunjukkan hal itu adalah apa yang diriwayatkan oleh Abu 
Daud dari Aisyah bahwa Asma binti Abu Bakr menemui Rasulullah sedangkan ia 
memakai pakaian tipis. Maka Rasulullah berpaling darinya dan berkata kepadanya: 
"Wahai Asma! Sesungguhnya jika seorang wanita itu telah mencapai masa haid, 
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tidak baik jika ada bagian tubuhnya yang terlihat, kecuali ini." Kemudian beliau 
menunjuk wajah dan telapak tangannya. Allah Pemberi Taufik dan tidak ada Rabb 
selain-Nya." 
Kedua, menurut Syahrur QS. Al-Nu>r /24: 31 tentang aurat perempuan dengan 
menafsirkan juyüb yang terdiri dari kemaluan, pantat, ketiak, dan payudara 
merupakan argumentasi tidak logis, karena secara historis (teori yang diklaim 
digunakannya) saja, wanita zaman jahiliyyah telah menutup badan dengan bajunya. 
Maka tidak masuk akal, kalau ayat ini turun kepada wanita arab untuk keluar ke 
jalan-jalan dengan menutup auratnya, minimal dengan pakaian dalam saja.  
Ketiga, seandainya beralasan menutup badan sesuai dengan cuaca dan 
gangguan, maka kalau cuaca Madinah panas maka perempuannya menutup badan 
penuh. Justru kalau panas, seharusnya perempuan Madinah memakai pakaian mini, 
sebagaimana Barat yang dalam kondisi panas, mereka sering setengah telanjang, 
apalagi di pantai. Gangguan terhadap wanita pun akan rentan jika ia berbusana 
minim, karena itulah fitnahnya, bukan pada budayanya saja. 
Keempat, kesalahan Syahrur dalam mengartikan al-juyu>b berasal dari kata 
jawaba atau a'in fi’il-nya adalah huruf al-wa<w. Lalu mengambil arti lubang (al-
kharqu) dari kata al-ju>b, namun ia menisbahkannya sebagai arti dari al-jaib, sehingga 
lubang al-jaib berarti lubang kemaluan perempuan. Padahal al-juyu>b berasal dari 
kata jayaba atau a'in fi’il-nya al-ya<, maka kamus arab mengantisipasinya dengan 
menambahkan bahwa kalimat jabat al-qami>s} tidak berasal dari al-jaib, tapi dari al-
ju>b. Dapat kita temukan bahwa al-juyu>b secara bahasa berarti bagian baju yang 
terbuka dan saku-saku baju. Kemudian Syahrur menafsirkan ayat, "Janganlah 
mereka memperlihatkan perhiasannya, kecuali yang biasa nampak daripadanya". 
Bahwa perhiasan wanita ada dua, yakni perhiasan benda dan perhiasan tempat. 
Perhiasan benda contohnya pakaian dan aksesorisnya, sedang perhiasan tempat 
adalah seluruh tubuh perempuan yang lazim terlihat seperti perut, punggung, kepala, 
dan kaki. Maka seluruh bagian tubuh ini boleh terbuka berdasar ayat tadi. Sedang 
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yang tersembunyi adalah al-juyu>b (kemaluan, pantat, ketiak, dan payudara). Padahal 
masa jahiliyyah, perhiasan perempuan ada yang nampak dan tersembunyi. Yang 
nampak seperti cincin, gelang, kalung, anting, dan hiasan kepala. Sedang yang 
tersembunyi seperti gelang tangan dan kaki. Maka ayat tadi diperkuat dengan 
lanjutan, "Dan janganlah mereka memukulkan kakinya agar diketahui perhiasan 
yang mereka sembunyikan." 
Kelima, pendefinisian aurat dengan rasa malu adalah pendapat keliru. 
Menurut Yusuf Qardhawi, di kalangan ulama sudah ada kesepakatan tentang 
masalah ‘aurat wanita yang boleh ditampakkan’. Ketika membahas makna ‚Dan 
janganlah mereka menampakkan perhiasannya kecuali apa yang biasa tampak 
daripadanya‛ (QS. Al-Nu>r /24:31), menurut Qardhawi, para ulama sudah sepakat 
bahwa yang dimaksudkan itu adalah ‚muka‛ dan ‚telapak tangan‛. Imam Al-
Nawawi> dalam al-Majmu>’, menyatakan, bahwa aurat wanita adalah seluruh 
tubuhnya kecuali wajah dan telapak tangannya. Diantara ulama maz|hab Syafi’i> ada 
yang berpendapat, telapak kaki bukan aurat. Imam Ahmad menyatakan, aurat wanita 
adalah seluruh tubuhnya kecuali wajahnya saja. Diantara ulama mazhab Maliki ada 
yang berpendapat, bahwa wanita cantik wajib menutup wajahnya, sedangkan yang 
tidak cantik hanya mustahab. Qardhawi menyatakan bahwa aurat wanita adalah 
seluruh tubuh kecuali wajah dan telapak tangan adalah pendapat Jamaah sahabat dan 
tabi’in sebagaimana yang tampak jelas pada penafsiran mereka terhadap ayat: ‚apa 
yang biasa tampak dari padanya.‛292 
Apalagi kekacauan pseudo ijtihadnya tentang ‚kumpul kebo‛ yang 
dilegalkannya, menjelaskan bagaimana kepicikan berpikir Syahrur yang sangat 
lemah menggunakan akal sehatnya dengan pasrah begitu saja pada kenyataan dan 
realitas pergaulan bebas dan perselingkuhan, khususnya yang terjadi di Barat. Hal ini 
menjadi pemikiran Syahrur yang sangat aneh dicerna, karena disatu sisi dia begitu 
kelihatan ilmiah dan bergairah ketika membahas ayat poligami, disisi lain dia 
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menegasikan sakralitas pernikahan dengan melegalkan perzinahan lewat kumpul 
kebo. Berulang kali juga dia melanggar teori batasnya, dimana pada bentuk kelima 
dikatakan batas bawah dan atas sekaligus, tetapi keduanya tidak boleh disentuh, jika 
menyentuhnya berarti telah melanggar aturan Tuhan. Bentuk ini berlaku pada 
hubungan laki-laki dan perempuan. Jika antara laki-laki dan perempuan melakukan 
perbuatan mendekati zina tetapi belum berzina, maka keduanya belum terjatuh pada 
batas-batas hudud Allah. Tetapi dengan statement kumpul kebo dibolehkan sebagai 
ganti pernikahan, dia sendiri telah melanggar konsepnya tentang pergaulan bebas 
yang berujung perzinaan. 
Hermeneutika Syahrur diatas diamini para pemikir liberal Indonesia, terbukti 
adanya pujian yang dilontarkan untuknya dan pemikir liberal muslim lainnya yang 
telah bekerja keras mendekonstruksi epistemologi Islam dengan epistemologi Barat. 
Diantaranya disebutkan pujian terhadap Muhammad Syahrur, Muh}ammad Sa’i>d Al-
‘Asma<wi>, Fazlur Rahman, Abdullah Ahmad an-Naim, Mahmud Muhammad Toha, 
dan Muhammad Iqbal yang telah menggagas us}u>l al-fiqh kontemporer sebagai 
rujukan mereka kaum liberal di tanah air.
293
 Bahkan muncul Qawa<’id us}u>liyyah dari 
kalangan liberal Indonesia dengan pendekatan epistemologi Barat dalam wujud 
hermeneutika yang berpijak pada spekulasi akal dan kontekstual, Al-‘Ibrah bi al-
maqa<s}id la< bi al-alfa<z} (Yang menjadi patokan hukum adalah maksud/tujuan syariat, 
bukan ungkapannya dalam teks), Jawa<z naskh nus}u>s} bi al-mas}lah}ah (Boleh 
menghapus nash dengan maslahat), Tanqi>h} nus}u>s} bi ‘aql al-mujtama<’ (Boleh 
mengoreksi teks dengan akal atau pendapat publik).
294
 Senada dengan kaidah itu 
pula, muncul pernyataan, "kaidah untuk kehidupan mundan dan duniawi adalah 
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'semua hal boleh, kecuali yang jelas-jelas dilarang oleh agama' (al-as}l fï> al-'a<dah al-
'afw illa> ma< dalla al-dali>l 'ala< khila<fihi<)"295 
Al-Sya<t}ibi> dalam Al-Muwa<faqa<t menyebutkan bahwa mas}lah}ah atau maqa<s}id 
al-syari'ah terbagi kepada al-mas}a<lih} al-d}aru>riyyah, al-h}a<jiyyah, dan al-tah}si>niyyah. 
al-mas}a<lih} al-d}arur>iyyah. Menurutnya, sesuatu yang harus ada dalam usaha 
menegakkan dan menjaga urusan agama serta dunia, yang melingkupi penjagaan 
agama, jiwa, akal, keturunan, dan harta. Al-Mas}a<lih} al-h}a<jiyyah ialah segala yang 
diperlukan manusia agar penghidupan ini menjadi mudah dan lapang, hilanglah 
kesempitan dan kesukaran, tetapi tidak mengarah kepada kerusakan dan kebinasaan. 
Sedangkan al-mas}a<lih} al-tah}si>niyyah adalah segala yang berhubungan dengan 
keindahan dalam kehidupan, baik bagi individu maupun masyarakat. Jika hal ini 
tidak ada hanya dipandang kurang baik saja.
296
 
Oleh karena itu, penjagaan agama adalah keniscayaan utama dalam 
mempertimbangkan urusan kemaslahatan. Sedangkan dasar pijakan agama adalah 
nash yang terdiri dari al-Qur'an dan al-H}adi>s|, diikuti dengan ijma<' sahabat dan 
'ulama salaf lewat ijtihad yang berlandaskan al-Qur'an dan al-H}adi>s| dengan jalan 
qiya<s.297 Maka dengan empat sumber pijakan dalam mengistinbat hukum tersebut 
akan melahirkan kemaslahatan karena syari'at mempunyai tujuan kemaslahatan. 
Dengan kata lain, ketika ada syari'at, pasti akan didapatkan maslahat. Ketika ada 
yang mengatakan kemaslahatan realitas bertolak belakang dengan syari'at, maka 
yang mesti dipertanyakan adalah realitas tersebut, bukan syari'at. Karena syari'at 
mempunyai nilai kebenaran (hakikat) absolut, sedang realitas mengandung spekulasi 
dan landasan syahwati manusia. Buktinya Islam datang merevolusi sebuah zaman 
(baca: ja<hiliyyah) yang bertentangan dengan al-Qur'an. Maka Imam al-Sya<t}ibi> 
menjelaskan, "Jika terjadi konflik antara naql (wahyu) dan akal dalam persoalan-
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persoalan syara', maka naql harus diposisikan di depan, dengan demikian ia menjadi 
ikutan (fa yaku>na matbu>'an), sementara akal berada di posisi belakang menjadi 
pengikut."298 
Ibn ‘A<syu>r dalam al-Maqa<s}id al-Syar'iyyah al-Isla<miyyah menjelaskan 
maslahah dilihat dari sejauh mana kekuatan nash yang menjadi maslahah kepada tiga 
bagian. Pertama, al-mas}a<lih} al-qat}'iyyah adalah mas}lah}ah yang didasarkan kepada 
yang nas} qat}'i> (jelas/yakin) petunjuknya, sehingga tidak dapat ditakwilkan kepada 
yang lain. Kedua, al-mas}a<lih} al-z}anniyyah adalah mas}lah}ah yang didasarkan kepada 
nas} yang z}anni> petunjuknya yaitu mungkin ditakwilkan kepada arti yang lain, tetapi 
kecil kemungkinan diartikan kepada arti lain dibanding kemungkinan tidak dapat 
ditakwilkan. Ketiga, al-mas}a<lih} al-wahmiyyah adalah sesuatu yang mungkin 
menimbulkan mas}lah}ah, tetapi mud}aratnya telah nyata.299 
Lebih jelas lagi al-Ghazali (450-505 H) mengartikan mas}lah}ah dengan 
mengambil manfaat dan menolak mad}a<rat yang sesuai dengan tujuan pencipta syara' 
(Allah swt.) menurunkan syara' kepada manusia. Kadang-kadang suatu manfaat 
menurut syara' merupakan mud}a<rat bagi manusia, sebaliknya suatu mudharat 
menurut syara' merupakan manfaat bagi manusia. Tujuan yang ingin dicapai 
manusia sering dipengaruhi oleh keinginan yang berlebihan, hawa nafsu, 
subjektifitas, adat istiadat dan sebagainya. Sedangkan tujuan yang hendak dicapai 
oleh pencipta syara' adalah tujuan yang berlandaskan pengetahuan yang pasti, 
hikmah dan kebijaksanaan serta kasih sayang yang tidak terhingga kepada makhluk-
Nya.
300
 
Dalam fikih Islam dikenal kaidah "Taghayyur al-ah}ka<m bi taghayyur al-
azminah wa al-amkinah" (hukum berubah dengan perubahan masa dan tempat), "al-
s}a<bit bi al-'urf ka al-s}a<bit bi al-nas}" (adat bisa jadi nas}), dan "al-'a<dah muh}akkamah" 
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(adat bisa menjadi hukum). Kaidah-kaidah ini menunjukan bahwa dimensi waktu 
dan tempat bisa mempengaruhi ketetapan hukum. Landasan argumentasi kebiasaan 
dan adat ('urf) bisa dijadikan landasan hukum dengan syarat adat tersebut tidak 
bersinggungan dengan syari'at yang tersurat (qat}'i>/eksplisit) dari al-Qur'an dan al-
Sunnah yang tidak mengandung multi interpretasi. Ibn 'Abidin menyatakan, 'urf 
yang bertentangan dengan nash tidak bisa menjadi pertimbangan. Begitupun dengan 
Ibn Najin menegaskan, 'Urf tidak bisa menjadi bahan pertimbangan pada persoalan 
yang ada ketetapan nashnya. Oleh sebab itu, hukum haramnya ghibah, dusta, 
wajibnya shalat, zakat, puasa, haramnya riba, hukum nikah dan talaq, hukum hudud 
dan qisas, rajam terhadap penzina, dan lain-lain yang telah dikategorikan qat}'i al-
s}ubu>t wa al-dila<lah tidak bisa berubah, meskipun waktu dan tempat berubah.301 
Dengan begitu jelas para 'Ulama salaf telah menempatkan akal, realitas, dan 
nash secara proporsional. Dimana nash menempati posisi superior, menundukan akal 
dan mengubah realita supaya maslahat, bukan sebaliknya. 
Ahmadi Lizar (pemberi komentar terhadap sebuah artikel online tentang 
jilba<b) berpendapat bahwa teori limit ini menarik. Kalau dicoba untuk dimengerti, 
intinya adalah untuk menentukan suatu hukum dicarilah batas bawah dan atas dari 
al-Qur’an atau al-Sunnah.302 Lalu penerapan aktual berada di antara batas bawah dan 
atas tersebut dengan memperhatikan tempat dan waktu di mana hukum itu 
diterapkan. 
a) Hanya saja kita bertanya-tanya, apakah seluruh masalah hukum dapat dicari 
batas atas dan batas bawahnya. Masalah euthenasi, bayi tabung, cloning, etc. 
saya kira sulit atau tidak mungikin dicarikan batas bawah dan atasnya dari 
kitab al-Qur’an atau al-sunnah. 
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b) Belum lagi masalah penetapan batas bawah dan atas. Apa yang membuat 
batas atas buat minuman keras adalah tidak boleh dan membuat batas bawah 
adalah tidak boleh berlebihan. Apa arti tidak boleh berlebihan? 
c) Permasalahan lain adalah mengapa penentuan batas bawah dan atas harus 
diambil dari al-Qur’an dan sunnah, sedangkan penentuan penerapannya harus 
memperhatikan waktu dan tempat? Mengapa tidak sekaligus menetapkan 
batas bawah dan atas sebagai fungsi waktu dan tempat ? 
Buat Lizar, teori limit sebagaimana dijelaskan di atas menarik dan membuka 
pintu penerapan hukum berdasarkan tempat dan waktu, sisanya teori itu sama sekali 
tidak meyakinkan.
303
 
3. Muhammad Quraish Shihab (Tafsir Perbandingan Ayat H}ija<b) 
Dalam Al-Qur’an, Allah berfirman tentang jilba<b hanya di satu tempat, yaitu 
QS. Al-Ah}za<b /33: 59. Karena itu, selanjutnya ia populer dikenal dengan ayat jilba<b. 
Ayat yang dimaksud ialah: 
‚Hai Nabi katakanlah kepada istri-istrimu, anak-anak perempuanmu, dan 
istri-istri orang mukmin, ‘Hendaklah mereka mengulurkan jilbabnya ke 
seluruh tubuh mereka.’ Yang demikian itu supaya mereka lebih mudah untuk 
dikenal, karena itu mereka tidak diganggu. Dan Allah adalah Maha 
Pengampun lagi Maha penyayang.‛ . 
 
Dalam menafsirkan ayat di atas, M. Quraish Shihab memiliki pandangan 
dengan menyatakan bahwa Allah tidak memerintahkan wanita muslimah memakai 
jilba<b. Pendapatnya tersebut ialah sebagai berikut: 
‚Ayat di atas tidak memerintahkan wanita muslimah memakai jilbab, karena 
agaknya ketika itu sebagian mereka telah memakainya, hanya saja cara 
memakainya belum mendukung apa yang dikehendaki ayat ini. Kesan ini 
diperoleh dari redaksi ayat di atas yang menyatakan jilbab mereka dan yang 
diperintahkan adalah ‚Hendaklah mereka mengulurkannya.‛ Nah, terhadap 
mereka yang telah memakai jilbab, tentu lebih-lebih lagi yang belum 
memakainya, Allah berfirman: ‚Hendaklah mereka mengulurkan 
jilbabnya.‛304 
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Demikianlah pendapat yang dipegang oleh M. Quraish Shihab hingga 
sekarang. Hal ini terbukti dari tidak adanya revisi dalam bukunya yang berjudul 
Tafsir Al-Misbah, meskipun sudah banyak masukan dan bantahan terhadap 
pendapatnya tersebut. 
Di samping mengulangi pandangannya tersebut ketika menafsirkan QS. Al-
Nu>r /24: 31, M. Quraish Shihab juga mengulanginya dalam buku Wawasan Al-
Qur’an. Tidak hanya itu, ia juga menulis masalah ini secara khusus dalam buku 
Jilbab Pakaian Wanita Muslimah: Pandangan Ulama Masa Lalu dan Cendekiawan 
Kontemporer, yang diterbitkan oleh Pusat Studi Quran dan Lenter Hati. Ia bahkan 
mempertanyakan hukum jilba<b dengan mengatakan bahwa tidak diragukan lagi 
bahwa jilba<b bagi wanita adalah gambaran identitas seorang muslimah, sebagaimana 
yang disebut al-Qur’an. Tetapi apa hukumnya?305 
M. Quraish Shihab juga membuat Sub bab: Pendapat beberapa ulama 
kontemporer tentang jilba<b yang menjadi pintu masuk untuk menyampaikan 
pendapat ganjilnya tersebut. Ia menulis: 
‚Di atas, semoga telah tergambar, tafsir serta pandangan ulama-ulama 
mutaqaddimin (terdahulu) tentang persoalan jilbab dan batas aurat wanita. 
Tidak dapat disangkal bahwa pendapat tersebut didukung oleh banyak ulama 
kontemporer. Namun amanah ilmiah mengundang penulis untuk 
mengemukakan pendapat yang berbeda—dan boleh jadi dapat dijadikan 
bahan pertimbangan dalam menghadapi kenyataan yang ditampilkan oleh 
mayoritas wanita Muslim dewasa ini‛ .306 
 
Selanjutnya, M. Quraish Shihab menyampaikan bahwa jilba<b adalah produk 
budaya Arab dengan menukil pendapat Muh}ammad T}ahir ibn ‘A<syu>r: 
 ‚Kami percaya bahwa adat kebiasaan satu kaum tidak boleh dalam 
kedudukannya sebagai adat untuk dipaksakan terhadap kaum lain atas nama 
agama, bahkan tidak dapat dipaksakan pula terhadap kaum itu‛.307 
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Ibnu ‘A<syu>r kemudian memberikan beberapa contoh dari Al-Quran dan 
Sunnah Nabi. Contoh yang diangkatnya dari Al-Quran adalah QS. Al-Ah}za<b /33: 59, 
yang memerintahkan kaum Mukminah agar mengulurkan jilba<b mereka. Tulisnya: 
‚Di dalam Al-Quran dinyatakan, Wahai Nabi, katakanlah kepada istri-
istrimu, anak-anak perempuanmu dan istri-istri orang mukmin; hendaklah 
mereka mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka, yang demikian itu 
supaya mereka lebih mudah dikenal sehingga tidak diganggu. Ini adalah 
ajaran yang mempertimbangkan adat orang-orang Arab, sehingga bangsa-
bangsa lain yang tidak menggunakan jilbab, tidak memperoleh bagian (tidak 
berlaku bagi mereka) ketentuan ini‛.308 
 
Untuk mempertahankan pendapatnya, M. Quraish Shihab berargumen bahwa 
meskipun ayat tentang jilba<b menggunakan redaksi perintah, tetapi bukan semua 
perintah dalam Al-Qur’an merupakan perintah wajib. Demikian pula, menurutnya 
h}adi>s|-h}adi>s| yang berbicara tentang perintah memakai jilba<b bagi wanita adalah 
perintah dalam arti ‚sebaiknya‛ bukan seharusnya.309 
M. Qurash Shihab juga menulis hal ini dalam Tafsir Al-Misbah ketika 
menafsirkan QS. Al-Nu>r/ 24: 31. Di akhir tulisan tentang jilba<b, M. Qurais Shihab 
menyimpulkan: 
Memang, kita boleh berkata bahwa yang menutup seluruh badannya kecuali 
wajah dan (telapak) tangannya, menjalankan bunyi teks ayat itu, bahkan 
mungkin berlebih. Namun dalam saat yang sama kita tidak wajar menyatakan 
terhadap mereka yang tidak memakai kerudung, atau yang menampakkan 
tangannya, bahwa mereka ‚secara pasti telah melanggar petunjuk agama.‛ 
Bukankah Al-Quran tidak menyebut batas aurat? Para ulama pun ketika 
membahasnya berbeda pendapat.310 
 
Dari pemaparan di atas, dapat diketahui bahwa M. Quraish Shihab memiliki 
pendapat yang aneh dan ganjil mengenai ayat jilba<b. Secara garis besar, pendapatnya 
dapat disimpulkan dalam tiga hal. Pertama, menurutnya jilba<b adalah masalah 
khilafiyah. Kedua, ia menyimpulkan bahwa ayat-ayat al-Qur’an yang berbicara 
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tentang pakaian wanita mengandung aneka interpretasi dan bahwa al-Qur’an tidak 
menyebut batas aurat. Ketiga, ia memandang bahwa perintah jilba<b itu bersifat 
anjuran dan bukan keharusan, serta lebih merupakan budaya lokal Arab daripada 
kewajiban agama.  
Sebelum masuk pada inti pembahasan, ada baiknya disampaikan terlebih 
dahulu tentang makna jilba<b dalam pandangan Al-Qur’an. Secara bahasa, kata al-
jilba<b sama dengan kata al-qami>s} atau baju kurung yang bermakna baju yang 
menutupi seluruh tubuh. Ia juga sama dengan al-khima<r atau tudung kepala yang 
bisa dimaknai dengan apa yang dipakai di atas baju seperti selimut dan kain yang 
menutupi seluruh tubuh wanita.
311
 
Ibnu Manz}ur dalam Lisa<n al-‘Arab mengatakan bahwa jilba<b berarti 
selendang, atau pakaian lebar yang dipakai wanita untuk menutupi kepada, dada, 
dan bagian belakang tubuhnya.
312
 
Jilba<b berasal dari kata kerja jalaba yang berarti menutupkan sesuatu di atas 
sesuatu yang lain sehingga tidak dapat dilihat. Dalam masyarakat Islam selanjutnya, 
jilba<b diartikan sebagai pakaian yang menutupi tubuh seseorang. Bukan hanya kulit 
tubuhnya tertutup, melainkan juga lekuk dan bentuk tubuhnya tidak kelihatan. 
Muhammad bin Sirin berkata, ‚Aku bertanya kepada Abidah As-Salmani 
tentang firman Allah, ‚ َّنِهِبيِبَلََج ْنِم َّنِهَْيلَع َنيِنْد ي‛ Hendaklah mereka mengulurkan 
jilbabnya ke seluruh tubuh mereka ‛ maka ia menutup wajah dan kepalanya, serta 
hanya memperlihatkan mata kirinya.313 
Para ahli tafsir berbeda pendapat dalam masalah mengulurkan jilba<b yang 
dimaksudkan Allah dalam ayat jilba<b. Sebagian mereka ada yang menafsirkan 
dengan menutup wajah dan kepala serta hanya menampakkan satu mata, dan 
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sebagian mereka ada yang menafsirkan dengan menutup muka mereka.
314
Pendapat 
ini kurang masyhur karena tidak ada dasar dari nas}. 
Menurut Al-Qurt}ubi>, jilba<b adalah pakaian yang menutup seluruh badan. Ia 
juga menyebutkan bahwa menurut Al-H}asan, ayat tersebut memerintah kaum wanita 
untuk menutup sebahagian wajahnya.
315
 
Al-Zamakhsyari dalam Al Kasysya<f merumuskan jilba<b sebagai pakaian yang 
lebih besar daripada kerudung, tetapi lebih kecil daripada selendang. Ia dililitkan di 
kepala perempuan dan membiarkannya terulur ke dadanya.
316
 
Menurut Abu> Bakr Al-Jaza<iri>, hendaklah mereka mengulurkan jilba<bnya ke 
seluruh tubuh mereka artinya mengulurkan jilba<b ke wajah mereka sehingga yang 
tampak dari seorang wanita hanyalah satu matanya yang digunakan untuk melihat 
jalan jika dia keluar untuk suatu keperluan.
317
 
Al-Tirmiz|i dalam Al-Mukhtas}ar Al-Syama<il Al-Muh}ammadiyyah 
menafsirkan mengulurkan jilba<b dengan menutup seluruh tubuh, kecuali satu mata 
yang digunakan untuk melihat. Di antara yang memaknainya demikian ialah Ibnu 
Mas’ud, Ibnu Abbas, Abidah As-Salmani, dan lain-lain.318 
Menurut Wahbah Al-Zuhaili>, ayat jilba<b menunjukkan wajibnya menutup 
wajah wanita. Karena para ulama dan mufassir seperti Ibnul Jauzi, Al-T}abari>, Ibnu 
Kas}i>r, Abu H }ayyan, Abu Su’ud, Al-Jas}s}a<s}, dan Al-Ra<zi> menafsirkan mengulurkan 
jilba<b adalah menutup wajah, badan, dan rambut dari orang-orang asing (non 
mahram) atau ketika keluar untuk sebuah keperluan.
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Dari rujukan di atas, dapat kita ambil kesimpulan bahwa jilba<b pada 
umumnya adalah pakaian yang lebar, longgar, dan menutupi seluruh bagian tubuh. 
Sementara itu, para ahli tafsir berbeda pendapat tentang makna ‚Hendaklah mereka 
mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka.‛ Di antara tafsiran mereka 
terhadap ayat tersebut ialah: menutup wajah dan kepalanya, serta hanya 
memperlihatkan mata kirinya; menutup seluruh badan dan separuh wajah dengan 
memperlihatkan kedua mata; dan mengulurkan kain untuk menutup kepala hingga 
dada. 
Dengan demikian, dapat kita ketahui bahwa para ahli tafsir dari dahulu 
hingga sekarang telah bersepakat bahwa jilba<b adalah sebuah kewajiban agama bagi 
kaum wanita. Mereka bersepakat tentang wajibnya memakai jilba<b dan berbeda 
pendapat tentang makna mengulurkan jilba<b: apakah mengulurkan ke seluruh tubuh 
kecuali satu mata, mengulurkan ke seluruh tubuh kecuali dua mata, atau 
mengulurkan ke seluruh tubuh kecuali muka. Jadi, pendapat M. Qurais Shihab yang 
menyatakan bahwa kewajiban mengulurkan jilba<b adalah masalah khilafiyah jelas 
tidak berdasar. Sebab, para ulama ahli tafsir sejak dahulu hingga sekarang telah 
bersepakat tentang kewajiban memakai jilba<b bagi kaum muslimah. Sebab, perintah 
tersebut didasari atas dalil baik dari Al-Qur’an maupun h}adi>s| dan qari<nah (petunjuk) 
yang sangat kuat. 
Mengenai para mufassir, apakah pendapat mereka sesuai dengan pendapat M. 
Quraish Shihab ataukah justru bertentangan? Untuk mengetahui hal itu, kita perlu 
mengkaji buku-buku tafsir yang sudah diakuai dan diterima oleh umat Islam di 
dunia. di antaranya ialah: 
4. Tafsir Ibnu Abbas. 
Dalam menafsirkan ayat jilba<b tersebut, Ibnu Abbas menuturkan, ‚Selendang 
atau jilbab tudung wanita hendaklah menutupi leher dan dada agar terpelihara dari 
fitnah atau terjauh dari bahaya zina‛.320 
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2. Tafsir Al-Qurt}ubi>. 
Dalam menafsirkan ayat jilba<b tersebut, Al-Qurt}ubi> menulis, ‚Allah 
memerintahkan segenap kaum muslimah agar menutupi seluruh tubuhnya, agar tidak 
memperlihatkan tubuh dan kulitnya kecuali di hadapan suaminya, karena hanya 
suaminya yang dapat bebas menikmati kecantikannya.‛321 
3. Tafsir Ibnu Kas|i>r. 
Menurut tafsir Ibnu Kas}i>r, dalam QS. Al-Ah}za<b/ 33: 59 Allah memerintah 
Rasul-Nya agar menyuruh wanita-wanita mukminat khususnya para istri dan anak 
beliau karena kemuliaan mereka untuk mengulurkan jilba<bnya ke seluruh tubuh 
mereka guna membedakan dari wanita jahiliyah dan budak. Jilba<b adalah selendang 
di atas kerudung. Muhammad bin Sirin berkata, ‚Aku bertanya kepada Abidah As-
Salmani tentang firman Allah, ‚ َِّنِهبِيبَلََج ْنِم َِّنهْيَلَع َنِينْد ي ‚Hendaklah mereka 
mengulurkan jilbabnya ke seluruh tubuh mereka ‛ maka ia menutup wajah dan 
kepalanya, serta hanya memperlihatkan mata kirinya‛. 322 
4. Tafsir Sayyid Qut}b 
Menurut Sayyid Qut}b, dalam ayat QS. Al-Ah}za<b/ 33: 59  Allah 
memerintahkan kepada istri-istri Nabi dan kaum muslimah umumnya agar setiap 
keluar rumah senantiasa menutupi tubuh, dari kepala sampai ke dada dengan 
memakai jilba<b tudung yang rapat, tidak menerawang, dan juga tidak tipis. Hal 
demikian dimaksudkan untuk menjaga identitas mereka sebagai muslimah dan agar 
terpelihara dari tangan-tangan jahil dan kotor. Karena mereka yang bertangan jahil 
dan kotor itu, pasti akan merasa kecewa dan mengurungkan niatnya setelah melihat 
wanita yang berpakaian terhormat dan mulia secara islam.
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5. Tafsir Al-T}abrasi>. 
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Maksudnya, katakanlah kepada mereka untuk menutup dadanya dengan 
jilba<b, yaitu pakaian penutup yang membalut keindahan wanita.324 
6. Tafsir Wahbah Al-Zuhaili.> 
Maksudnya, Allah meminta Rasul-Nya memerintahkan wanita-wanita 
mukminat, khususnya para istri dan anak beliau, jika keluar rumah untuk 
menutupkan jilba<b-jilba<b mereka agar membedakannya dari para budak. Ayat ini 
menunjukkan wajibnya menutup wajah wanita. Karena para ulama dan mufassir 
seperti Ibn al-Jauzi>, Al-T}abari>, Ibnu Kas|i>r, Abu H}ayya<n, Abu> Su’u >d, Al-Jas}s}a<s}, dan 
Al-Ra<zi> menafsirkan mengulurkan jilba<b adalah menutup wajah, badan, dan rambut 
dari orang-orang asing (non mahram) atau ketika keluar untuk sebuah keperluan.
325
 
Dari penafsiran para ulama yang memiliki otoritas dalam tafsir al-Qur’an 
tersebut dapat ditarik kesimpulan bahwa mereka sepakat atas wajibnya jilba<b bagi 
kaum muslimah. Penafsiran mereka sudah diakui kebenarannya dan diamalkan oleh 
umat Islam selama berabad-abad lamanya. Lalu, bagaimana bila tiba-tiba pendapat 
tersebut dimentahkan dan disalahkan oleh satu orang yang datang belakangan yang 
otoritasnya dalam ilmu agama masih dipertanyakan? Apakah dapat diterima oleh 
logika? 
Sesungguhnya, praktik para sahabat yang tidak disanggah oleh Rasulullah 
bahkan dikuatkan, dan pemahaman para sahabat, serta penerimaan ummat dari 
generasi ke generasi, secara keseluruhan, menjadi bukti dan qari>nah (petunjuk) 
bahwa yang dimaksud dalam ayat jilba<b adalah para wanita harus menutup seluruh 
anggota badan, tanpa kecuali, atau dengan pengecualian wajah dan kedua telapak 
tangan. 
Rupanya M. Quraish Shihab mengkritisi pendapat para ulama yang memiliki 
otoritas dalam ilmu agama dan sama sekali tidak mengkritisi pendapat tokoh yang 
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dianutnya, baik Muhammad T}a<hir ibn ‘A<syu>r maupun Al-‘Asyma<wi> yang 
notabenenya penganut paham liberal dan pluralisme agama. Seharusnya M. Quraish 
Shihab lebih kritis terhadap pendapat kedua tokoh tersebut yang otoritas ilmu 
agamanya masih diragukan, dan bukannya malah langsung mengikutinya tanpa 
memberi catatan. Ini jelas menunjukkan sikap ketidakadilan ilmiah. Di samping, 
perbandingan tersebut memang dipaksakan dan asal mencari pendapat yang longgar. 
Benarkah al-Qur’an tidak menyebutkan batas aurat sebagaimana yang 
dikatakan oleh M. Quraish Shihab? Untuk menjawab pertanyan ini, kita perlu 
membaca QS. Al-Nu>r/ 24: 31 beserta tafsirannya. Ayat yang dimaksud ialah‚… dan 
janganlah mereka menampakkan perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak darinya. 
Dan hendaklah mereka menutupkan kain kudung ke dadanya…‛ 
Ulama maz|hab sepakat bahwa semua badan wanita adalah aurat, selain muka 
dan dua telapak tangannya, berdasarkan firman Allah dalam QS. Al-Nu>r/ 24: 31: ‚… 
dan janganlah mereka menampakkan perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak 
daripadanya. Dan hendaklah mereka menutupkan kain kudung ke dadanya  ‚ 
Yang dimaksud dengan perhiasan yang nampak itu adalah muka dan dua 
telapak tangan. Sedangkan yang dimaksud dengan khima<r adalah tutup kepala, 
bukan penutup muka; dan yang dimaksud dengan jaib adalah dada. Para wanita itu 
telah diperintahkan untuk meletakkan kain penutup di atas kepalanya dan 
melebarkannya sampai menutupi dadanya.
326
 
Menurut Muh}ammad Mutawalli Sya’ra <wi>, para ulama sepakat bahwa seluruh 
tubuh wanita adalah aurat, kecuali wajah dan telapak tangannya. Abu> H}ani>fah 
menambah pengecualian itu dengan kedua kaki hingga mata kaki.
327
 
Lebih lanjut ia menjelaskan, bahwa maksud kerudung dalam ayat di atas 
adalah kain yang menutupi kepala. Kata dada juga meliputi leher. Dengan demikian, 
kerudung itu wajib menutupi kepala, leher, dan dada. Itulah batas bagian atas dari 
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h}ija<b. Lalu di mana batas bagian bawahnya? Jawabannya terdapat dalam bagian ayat 
berikutnya: ‚...Dan janganlah mereka memukulkan kakinya agar diketahui perhiasan 
yang mereka sembunyikan. Dan bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, hai 
orang-orang yang beriman supaya kamu beruntung.‛ (QS-Al-Nu>r /24: 31) 
Perhiasan kaki adalah gelang-gelang kaki. Karena para wanita menutupi 
tubuh mereka sampai ke kaki, maka mereka mengentakkan kaki untuk menunjukkan 
perhiasan yang ada di balik pakaian yang menutupi pergelangan kaki mereka. Ayat 
ini menunjukkan bahwa wanita harus menutupi kaki mereka sampai tumit.
328
 
Menurut Yusuf Qardhawi, di kalangan ulama sudah ada kesepakatan tentang 
masalah ‘aurat wanita yang boleh ditampakkan’. Ketika membahas makna ‚Dan 
janganlah mereka menampakkan perhiasannya kecuali apa yang biasa tampak dari 
padanya‛, menurut Qardhawi, para ulama sudah sepakat bahwa yang dimaksudkan 
itu adalah ‚muka‛ dan ‚telapak tangan‛.329 
Imam Al-Nawawi> dalam Al-Majmu\>’, menyatakan bahwa aurat wanita adalah 
seluruh tubuhnya kecuali wajah dan telapak tangannya. Di antara ulama mazhab 
Syafii ada yang berpendapat, telapak kaki bukan aurat. Imam Ahmad menyatakan, 
aurat wanita adalah seluruh tubuhnya kecuali wajahnya saja. Di antara ulama 
mazhab Maliki ada yang berpendapat, bahwa wanita cantik wajib menutup 
wajahnya, sedangkan yang tidak cantik hanya mustah}ab. Qardhawi menyatakan 
bahwa aurat wanita adalah seluruh tubuh kecuali wajah dan telapak tangan adalah 
pendapat Jamaah sahabat dan tabi’in sebagaimana yang tampak jelas pada 
penafsiran mereka terhadap ayat: ‚apa yang biasa tampak daripadanya.‛330 
Pendapat semacam ini bukan hanya ada di kalangan sunni. Di kalangan 
ulama Syiah juga ada kesimpulan, bahwa ‚apa yang biasa tampak dari 
padanya’’ialah ‚wajah dan telapak tangan’’ dan perhiasan yang ada di bagian wajah 
dan telapak tangan. Murtadha Muthahhari menyimpulkan, ‚dari sini cukup jelas 
                                                          
328
 Muhammad Mutawalli Sya’rawi, Fiqih Wanita, h. 51-52. 
329
 Yusuf Al-Qardhawi, Fatwa-Fatwa Kontemporer , h. 431-436. 
330
 Yusuf Al-Qardhawi , Fatwa-Fatwa Kontemporer, h. 431-436. 
169 
 
bahwa menutup wajah dan dua telapak tangan tidaklah wajib bagi wanita, bahkan 
tidak ada larangan untuk menampakkan perhiasan yang terdapat pada wajah dan dua 
telapak tangan yang memang sudah biasa dikenal, seperti celak dan kutek yang tidak 
pernah lepas dari wanita.‛331 
Bahkan, dalam buku Wawasan Al-Quran, M. Quraish Shihab sendiri sudah 
mengungkapkan, bahwa para ulama besar, seperti Said bin Jubair, Atha, dan Al-
Auza’iy berpendapat bahwa yang boleh dilihat hanya wajah wanita, kedua telapak 
tangan, dan busana yang dipakainya.
332
 
Dalam sebuah h}adi>s|, Rasulullah bersabda tentang batas aurat wanita yang 
wajib ditutup:  ‚Wahai Asma’, wanita yang sudah haid harus menutupi seluruh 
tubuhnya, kecuali ini dan ini’ sambil menunjuk wajah dan kedua telapak 
tangannya‛.333 
H}adi>s| ini dengan jelas menunjukkan bahwa aurat wanita yang sudah balig 
ialah seluruh tubuhnya kecuali muka dan kedua telapak tangan. H}adi>s| ini dinilai 
shahih oleh Syaikh Al-Albani, seorang ulama ahli h}adi>s| yang otoritas ilmunya tidak 
diragukan lagi. 
Dalam menafsirkan QS Al-Nu>r/ 24: 31, Ali Ash-Shabuni menjelaskan bahwa 
kata khumu>r adalah jama’ dari kata khima<r yang berarti sesuatu yang menutupi 
kepala wanita dan menutupinya dari pandangan laki-laki. Sedangkan kata juyu>b 
adalah jama’ dari kata jaib yang artinya dada. Maknanya, hendaklah para wanita 
muslimah memakai kerudung hingga menutupi dada mereka, agar dada mereka tidak 
kelihatan sama sekali. Ia melanjutkan, wanita pada masa jahiliyah seperti yang 
terjadi pada masa jahiliyah modern saat ini berjalan di hadapan laki-laki dengan 
membuka dada, atau dadanya sengaja diperlihatkan untuk menunjukkan keindahan 
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tubuh dan rambutnya untuk menarik laki-laki. Mereka memakai kerudung pada 
bagian belakang, sementara dada mereka tetap terbuka lebar. Maka dari itu, wanita-
wanita mukminat diperintahkan oleh Allah agar menutupi dada mereka dengan 
kerudung hingga dada mereka tertutup rapat agar terjaga dari tangan-tangan jahil.
334
 
Ditambah lagi, para ulama juga memberikan beberapa syarat bagi busana 
muslimah. Syarat-syarat tersebut ialah: 
1. Busana tidak boleh berfungsi sebagai perhiasan. 
2. Tidak terbuat dari kain tipis yang transparan. 
3. Tidak ketat dan mencetak bentuk badan. 
4. Tidak menggunakan bahan pewangi yang manusuk hidung. 
5. Tidak menyerupai busana laki-laki. 
6. Tidak menyerupai busana orang kafir. 
7. Busana ini tidak dikenakan untuk tujuan popularitas.
335
 
Dari uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa batasan aurat dalam Islam 
sangat jelas. Al-Quran sendiri sudah secara tegas menyebutkan batas aurat wanita, 
yaitu seluruh tubuh, kecuali yang biasa tampak, yakni muka dan telapak tangan. 
Para ulama tidak berbeda pendapat tentang masalah ini. Yang berbeda adalah pada 
masalah: apakah wajah dan telapak tangan wajib ditutup? Sebagian mengatakan 
wajib menutup wajah, dan sebagian menyatakan wajah boleh dibuka. 
Perbedaan pendapat ulama mengenai jilba<b itu hanya mengenai batasan aurat 
antara yang harus ditutup dan yang boleh dibuka (tampak). Perbedaan batas aurat 
yakni muka dan telapak tangan itu termasuk aurat yang wajib ditutup atau tidak, 
sedangkan pendapat mengenai hukum ber-jilba<b itu telah disepakati oleh seluruh 
ulama yang muktabar bahwa hukumnya adalah wajib. 
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Kemudian Quraish Shihab menyatakan bahwa yang terpenting adalah 
pakaian terhormat. Penulis menganggap bahwa pernyataan tersebut itu memiliki 
kerancuan. Karena tidak ada batasan yang pasti yang ditetapkan oleh para ulama 
mengenai pakaian yang dianggap terhormat. Pernyataan beliau mengenai hal ini 
telah dikritik oleh Ahmad Zain sebagai berikut: 
‚Pernyataan yang terpenting adalah pakaian itu terhormat atau sopan, 
pernyataan  itu tidak tepat dan tak benar karena tidak mempunyai kriteria 
yang jelas, boleh jadi orang (wanita) yang menggunakan pakaian diatas lutut 
yang terlihat betisnya itu oleh sebagian kalangan itu dinyatakan pakaian 
terhormat, bisa saja ada orang yang menyatakan pakaian renang adalah 
pakaian terhormat ketika ada lomba renang, jadi kalau dikatakan ada 
sebagian ulama menyatakan bahwa yang terpenting adalah pakaian terhormat 
itu tidak benar karena tak ada satu ulama pun yang menyatakan demikian dan 
masalah terhormat juga tidak memiliki batasan sehingga dapat mengacaukan 
pandangan dan pemahaman.‛ 336  
 
Selanjutnya, beliau berpendapat bahwa berjilba<b itu harus dengan kesadaran 
dan tidak boleh memaksa wanita muslimah yang tidak memakai jilba<b untuk 
berjilba<b. Hal ini disebabkan karena adanya ulama yang mengatakan bahwa jilba<b 
itu tidak wajib. Penulis berpendapat bahwa pernyataan tersebut itu dapat 
membahayakan kaum muslimah di Indonesia dan di dunia pada umumnya, karena 
berpengaruh pada pelanggaran hukum Allah swt..  
Perlu kiranya beliau menyertakan dalil yang berkaitan dengan bahaya 
membuka aurat baik berdasarkan dalil agama maupun perkembangan ilmu 
pengetahuan. Karena perintah jilba<b bagi wanita itu memiliki banyak hikmah yang 
bermanfaat bagi umat manusia di seluruh dunia. Hikmah tersebut tidak hanya 
berpengaruh terhadap masalah pribadi namun juga berakibat pada masyarakat 
umum. 
Hikmah-hikmah pensyari’atan perintah penjagaan pandangan dan kemaluan 
laki-laki serta perintah untuk menutup aurat bagi wanita tersebut telah dijelaskan 
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dalam kitab Tafsir Rawa<’i al-Baya<n: Tafsi>r A<ya<t al-Ah}ka<m,. Diantaranya adalah 
dalam rangka mensucikan jiwa-jiwa mereka, membersihkan masyarakat dari 
kotoran-kotoran keji dan kebinasaan dalam lubang kerusakan dan bebasnya akhlak 
(enggan diatur oleh aturan moral), dan untuk menjauhkan jiwa manusia dari hal-hal 
yang membangkitkan nafsu dan penyesatan. Dan hikmah perintah kepada 
perempuan untuk tidak menampakkan perhiasan serta menyuruhnya berh}ija<b adalah 
dalam rangka untuk menjaga kebersihan dan kesucian kepada perempuan, menjaga 
kemuliaan, dan juga menjaga pandangan-pandangan yang melukai, mata-mata yang 
berkhianat, dan matanya orang yang bertujuan jelek.
337
 
Penerapan jilba<b kepada keluarga beliau yang perempuan merupakan sebuah 
figur yang sangat disoroti masyarakat. Karena mereka adalah orang-orang terdekat 
beliau yang seharusnya dapat memberikan contoh nyata kepada masyarakat tentang 
praktik berjilba<b. Selanjutnya, beliau menyatakan tentang tokoh teladan wanita 
yang dijadikan contoh dalam mempraktikkan berjilba<b. Akan tetapi, tokoh yang 
beliau sebutkan bukan berasal keluarga Nabi saw yang menjadi wanita suci yang 
dekat dengan ajaran Islam namun istri para tokoh yang belum tentu taat pada Allah 
swt. dan RasulNya. Ahmad Zain juga telah mengkritik pernyataan mengenai hal ini 
sebagai berikut: 
‚..Kita katakan kepada bapak Quraish Shihab bahwa istrinya nabi Nuh itu 
kafir, lalu apakah boleh kita mengatakan bahwa kita boleh kafir karena isteri 
nabi Nuh itu kafir, lalu istri nabi Luth kafir lalu apakah boleh kita 
mengatakan bahwa kita boleh kafir karena merujuk pada istrinya nabi Luth? 
Sebagian paman nabi Muhammad SAW itu juga menentang Islam, lalu 
apakah kita boleh menyatakan bahwa kita boleh menentang Islam karena 
paman Nabi juga ada yang menentang Islam? Anaknya Nabi Nuh juga tidak 
mengikuti ajaran Nabi Nuh, lalu apakah kita boleh mengatakan kepada anak 
kita nak, kamu boleh kafir karena anaknya Nabi Nuh juga menentang Islam. 
Tentunya tidak, ini tidak bisa diterima. Jadi intinya, tidak boleh menjadikan 
perilaku seorang tokoh atau perilaku masyarakat sebagai dasar dari 
pengambilan hukum. Yang boleh untuk mengambil  hukum ini dasarnya 
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adalah  al-Qur’an dan Sunnah serta beberapa kaidah yang ditetapkan oleh 
ulama.‛338 
 
Selain istri para tokoh, beliau juga menyebutkan bahwa ibu-ibu Aisiyah 
(organisasi otonom Muhammadiyah bagi perempuan) tidak memakai jilba<b pada 
zaman dulu, dan menyatakan bahwa para ulama nya (ulama Muhammadiyah) itu 
tidak menegurnya. Hendaknya beliau menilik fatwa yang telah diputuskan oleh 
Muhammadiyah yang menyatakan bahwa berjilba<b itu wajib bagi seluruh kaum 
muslimah yang telah balig.
339
 Dan jika ada ibu-ibu Aisyiyah yang belum memakai 
jilba<b maka itu kembali pada diri pribadi masing-masing. Begitu pula ibu-ibu 
Muslimat (organisasi perempuan Nahdhatul Ulama) Dan hal ini tidak dapat 
dijadikan ḥujjah bahwa jilba<b itu tidak wajib. 
Dari beberapa dialog tersebut, inti yang disampaikan Quraish Shihab adalah 
bahwa jilba<b itu baik, namun tidak pantas untuk menyuruh muslimah lain yang 
belum memakai jilba<b karena jilba<b masih diperdebatkan oleh para ulama. 
M. Quraish Shihab merupakan mufasir terkenal yang telah menyusun kitab 
Tafsir Al-Mishbah dari jilid I-XV. Beliau menuliskan pendapat-pendapatnya 
mengenai jilba<b itu berlandaskan penafsirannya yang bersumber dari beberapa kitab 
tafsir karya ulama muktabar dan disertakan pula karya para cendekiawan 
kontemporer. Penjelasan pemaparannya adalah sebagai berikut: 
1.      Penafsiran Surat al-Nu>r /24: 31 
Surat al-Nu>r /24): 31 telah jelas kalimat-kalimatnya. Ada beberapa hal yang 
diperintahkan dalam ayat ini, diantaranya adalah: Perintah kepada wanita untuk 
menahan pandangan. Perintah kepada wanita untuk memelihara kemaluan, dengan 
cara tidak menampakkan perhiasan mereka kecuali kepada suami, ayah, ayah suami 
mereka, putra-putra mereka, putra-putra suami mereka, saudara laki-laki mereka, 
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putra-putra saudara laki-laki mereka, putra-putra saudari mereka, wanita yang 
beragama Islam, budak-budak mereka, pelayan-pelayan yang tidak mempunyai 
keinginan (nafsu birahi) kepada wanita seperti orang tua atau anak kecil yang belum 
faham tentang seks. Selain itu, juga dengan mengulurkan khumu<r (jama’ dari khima<r 
atau tutup kepala, yang panjang) hingga menjulur ke dada-dada mereka. 
Larangan kepada wanita untuk melakukan hal yang dapat menarik perhatian 
kepada laki-laki, seperti dengan menghentakkan kaki agar terdengar suara gelang 
kaki mereka, atau perhiasan yang tersembunyi pada badan mereka. Larangan kepada 
wanita untuk menggunakan wewangian yang dapat merangsang siapa yang ada 
disekitarnya. 
Semua perintah dan larangan tersebut dapat dilaksanakan dengan tekad yang 
kuat, yang boleh jadi belum dapat dilaksanakan secara sempurna, karena itu jika 
sesekali terjadi kekurangan maka perbaikilah serta sesalilah dan bertaubatlah kepada 
Allah swt. dan perhatikanlah tuntunan-tuntunan ini supaya mereka beruntung dalam 
kehidupan di dunia dan di akhirat.
340
 
Dalam Tafsir Al-Mishbah, zi>nah (perhiasan) adalah sesuatu yang menjadikan 
lainnya indah dan baik atau dengan kata perhiasan.
341
 Ulama membaginya menjadi 
dua macam. Ada yang bersifat khilqiyyah (fisik melekat pada diri seseorang) dan ada 
yang bersifat muktasabah (dapat diupayakan). Adapun sesuatu yang termasuk dalam 
hiasan khilqiyyah dan muktasabah itu ada beberapa pendapat. Menurut Ibn ‘A<syūr  
yang termasuk hiasan khilqiyyah adalah wajah, telapak tangan dan setengah dari 
kedua lengan, sedangkan hiasan muktasabah adalah pakaian yang indah, perhiasan, 
celak mata dan pacar. Menurut Ibn Al-‘Arabi bahwa hiasan khilqiyyah adalah 
sebagian jasad perempuan, khususnya wajah, kedua pergelangan tangan, kedua siku 
sampai bahu, payudara, kedua betis, dan rambut, sedangkan hiasan muktasabah 
adalah hiasan yang merupakan hal-hal yang lumrah dipakai sebagai hiasan bagi 
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perempuan yakni perhiasan, pakaian indah dan berwarna warni, pacar, celak, siwak, 
dan sebagainya.
342
 
Kata khumu>r adalah dari kata khima<r yaitu tutup kepala, yang panjang. 
Beliau mengungkapkan bahwa sejak dulu wanita menggunakan tutup kepala, akan 
tetapi ada sebagian wanita yang membiarkannya melilit pada punggung mereka 
sehingga ayat ini turun supaya para wanita menutupi dada mereka dengan kerudung 
panjang. Kata juyūb merupakan bentuk jama’ dari kata jaib yaitu lubang di leher 
baju.
343
 
Al-Biqā’i menafsirkan َِهٌِ ِرُمُِخبِ َهْبِرَْضيْل َ  bahwa pemakaian kerudung itu 
hendaknya diletakkan dengan sungguh-sungguh untuk tujuan menutupinya. Bahkan 
huruf ba pada bikhumūrihinna difahami oleh sebagian ulama berfungsi sebagai al-
ilsa<q (kesertaan dan ketertempelan). Hal ini untuk lebih menekankan lagi agar 
kerudung tidak berpisah dari bagian badan yang harus ditutup.
344
 
Quraish Shihab menekankan bahwa kandungan penggalan ayat ini berpesan 
agar dada ditutup dengan kerudung (penutup kepala). Apakah ini berarti bahwa 
kepala (rambut) juga harus ditutup? Jawabannya ‚Ya‛. Demikian pendapat yang 
logis, apalagi jika disadari bahwa ‚rambut adalah hiasan/mahkota wanita‛. Bahwa 
ayat ini tidak menyebutkan secara tegas bahwa rambut itu perlu ditutup, itu tidak 
perlu disebut. Bukankah mereka telah memakai kerudung yang memakai kerudung 
yang tujuannya adalah menutup rambut? Memang ada pendapat seorang ulama 
yakni Ibn ‘A<syūr yang menyatakan bahwa illa< ma< z}ahara minha< itu juga dimaknai 
selain wajah dan telapak tangan juga kaki dan rambut.
345
  
Dalam penafsiran ayat ini, kalimat yang paling menyita perhatian ulama 
tafsir adalah larangan menampakkan zi>nah (hiasan) kecuali pada sesuatu yang 
dikecualikan dengan redaksi illa< ma< z}ahara minha<, kecuali (tetapi) apa yang tampak 
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darinya.
346
 Khususnya perselisihan makna kata illa<. Ada yang berpendapat bahwa 
kata illa< adalah istis}na< al-muttas}il (yang dikecualikan) yang berarti yang 
dikecualikan merupakan bagian/ jenis dari apa yang disebut sebelumnya, dan yang 
dikecualikan dalam ayat ini adalah zi>nah atau hiasan. Ini berarti ayat tersebut 
berpesan, ‚Hendaknya janganlah wanita-wanita menampakkan hiasan (anggota 
tubuh) mereka, kecuali apa yang nampak.‛347 
Redaksi ini menurut Quraish Shihab tidak lurus, karena apa yang tampak, 
tentu sudah kelihatan. Jadi apalagi gunanya dilarang? Karena itu, ada tiga pendapat 
lain guna lurusnya pendapat tersebut. Memahami kata illa< dalam arti tetapi (istis}na< 
al-munqat}i)  dalam arti yang dikecualikan bukan bagian atau jenis yang disebut 
sebelumnya. Redaksinya menjadi: ‚Janganlah mereka menampakkan hiasan mereka 
sama sekali; tetapi apa yang nampak (secara terpaksa/ tidak disengaja- seperti ditiup 
angin) maka itu dapat dimaafkan.‛ 
Menyisipkan kalimat dalam penggalan ayat itu. kalimat itu menjadikan 
penggalan ayat ini mengandung pesan: ‚janganlah mereka (wanita-wanita) 
menampakkan hiasan (badan mereka). Mereka berdosa jika berbuat demikian. Tetapi 
jika tampak tanpa disengaja, maka mereka tidak berdosa.‛ 
Memahami firmanNya ‚kecuali apa yang nampak‛ dalam arti yang biasa atau 
yang biasa dan atau dibutuhkan keterbukaannya sehingga harus tampak. Kebutuhan 
disini dalam arti menimbulkan kesulitan bila bagian tersebut harus ditutup. 
Mayoritas ulama memahami penggalan ayat tersebut dalam arti ketiga ini. 
348
 
Beberapa penafsiran yang dipaparkan oleh Quraish Shihab dalam kitab 
tafsirnya, yaitu: 
Al-Biqa<’i menyebut beberapa pendapat. Antara lain, baju yang longgar atau 
kerudung penutup kepala wanita, atau pakaian yang menutupi baju dan 
kerudung yang dipakainya atau semua pakaian yang menutupi wanita. Semua 
pendapat ini menurut Al-Biqa<’i dapat diterapkan. Ṭaba’ṭaba’i memahami 
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kata jilbab dalam arti pakaian yang menutupi  seluruh badan atau kerudung 
yang menutupi kepala dan wajah wanita. Ibnu ‘Asyur> memahami kata jilbab 
dalam arti pakaian yang lebih kecil dari jubah tapi lebih besar dari kerudung 
atau penutup wajah. Kata tudni> diambil dari kata dana< yang berarti dekat dan 
menurut Ibnu ‘Asyu>r yang dimaksud disini adalah memakai dan 
meletakkan.349 
 
Quraish Shihab menyebutkan bahwa ayat tersebut tidak memerintahkan 
wanita muslimah memakai jilba<b, karena ketika itu sebagian wanita itu telah 
memakainya hanya saja cara memakainya tidak mendukung apa yang dikehendaki 
ayat ini (belum sesuai dengan aturan ayat ini).
350
 
Dan akhir ayat yang menyatakan bahwa Allah Maha Pengampun lagi Maha 
Penyayang itu difahami dengan beberapa pemahaman yang berbeda, diantaranya 
adalah: 
Ibnu ‘A<syūr menganggap sebagai isyarat tentang pengampunan Allah swt. 
atas kesalahan mereka yang mengganggu sebelum turunnya ayat ini. Adapun Al-
Biqā’i, sebagai isyarat tentang pengampunan Allah swt. kepada wanita-wanita 
mukminah yang pada masa itu belum memakai jilba<b. Sedangkan Quraish Shihab, 
sebagai isyarat tentang pengampunan Allah swt. terhadap wanita-wanita masa kini 
yang pernah terbuka auratnya, apabila mereka segera menutupnya atau memakai 
jilba<b atau terhadap wanita yang tidak sepenuhnya melaksanakan tuntunan Allah 
swt. dan Nabi saw, selama mereka sadar akan kesalahannya dan berusaha sekuat 
tenaga untuk menyesuaikan diri dengan petunjuk-petunjukNya.
351
 
M. Quraish Shihab memaparkan banyak pendapat para cendekiawan 
kontemporer yang memiliki pendapat yang berbeda dengan pendapat mayoritas 
ulama. Hal ini pernah beliau kemukakan dalam redaksi sebagai berikut: 
‚Diatas -semoga telah tergambar- tafsir serta pandangan ulama-ulama 
mutaqaddimin (terdahulu) tentang persoalan jilbab dan batas aurat wanita. 
Tidak dapat disangkal bahwa pendapat tersebut didukung oleh banyak ulama 
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kontemporer. Namun amanah ilmiah mengundang penulis untuk 
mengemukakan pendapat yang berbeda dan yang boleh jadi dapat dijadikan 
bahan pertimbangan dalam menghadapi kenyataan yang ditampilkan oleh 
mayoritas wanita muslim dewasa ini‛.352 
 
Cendekiawan ternama yang dipaparkan dalam buku Jilbab Pakaian Muslimah 
adalah Qasim Amin. Beliau adalah alumnus fakultus hukum, sekolah di Perancis. 
Beliau terkenal dengan julukan Muh}arrir al-Mar’ah, karena ia menulis buku berjudul 
Tah}ri>r al-Mar’ah (Pembebas Wanita) pada tahun 1899 M. Dalam buku tersebut, ada 
4 hal penting yang beliau jelaskan, yakni tentang pakaian perempuan (h}ija<b/jilba<b), 
aktivitas kerja perempuan, poligami dan talak.
353
 Qasim Amin menyampaikan 
pandangan beliau tentang jilba<b sebagai berikut: 
‚Tak ada satu pun ketetapan agama (naṣ dari syari’at) yang mewajibkan 
pakaian khusus (h}ija<b/ jilbab) sebagaimana yang dikenal selama ini dalam 
masyarakat Islam. Pakaian yang dikenal itu –menurutnya- adalah adat 
kebiasaan yang lahir akibat pergaulan masyarakat Mesir (Islam) dengan 
bangsa-bangsa lain, yang mereka anggap baik dan karena itu mereka 
menirunya lalu menilainya sebagai tuntunan agama. Ia juga berpendapat 
bahwa al-Qur’an membolehkan wanita menampakkan sebagian dari tubuhnya 
dihadapan orang-orang yang bukan mahramnya akan tetapi al-Qur’an tak 
menentukan bagian-bagian mana dari anggota tubuh itu yang boleh 
terbuka.354 
 
Menurut Muhammad Husain dalam buku Al-Ittija<ha<t al-Wat}a<niyyah fi> al-
Adab Al-Mu’a<sir, yang terbit di Mesir, seperti yang dikutip oleh M. Qusaish Shihab, 
Qasim Amin dinilai bukan seorang pakar dalam ilmu-ilmu keislaman.
355
 Akan tetapi, 
pemikiran-pemikiran beliau diikuti pula oleh ulama terkenal masa itu yakni 
Muhammad ‘Abduh (1489-1905 M) dan sikap Muhammad ‘Abduh dibenarkan oleh 
muridnya, yakni Muhammad Rasyid Ridha (1865-1935 M). Muhammad ‘Abduh 
                                                          
352
 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an, h. 178. 
353
 M. Quraish Shihab, Jilbab Pakaian Wanita Muslimah,  h. 114. 
354
 Lih. Qasim Amin, Tah}ri>r al-Mar’ah, (Mesir: Muhammad Zakiy al-Din, 1347H), h. 54-58. 
Lih. juga  M. Quraish Shihab, Jilbab Pakaian Wanita Muslimah,  h. 114. 
355
 M. Quraish Shihab, Jilbab Pakaian Wanita Muslimah,  h. 168. 
179 
 
adalah seorang ulama yang dinilai luas pengetahuan agamanya, tetapi beliau 
memiliki pendapat yang berselisih dengan pendapat mayoritas ulama salaf.
356
 
Padahal Muhammad ‘Abduh bukan berarti mengikuti pendapat Qasim Amin, karena 
hal itu merupakan persangkaan Rasyid Ridha saja. Sebagaimana redaksi berikut: 
Syaikh Muhammad ‘Abduh ketika itu agaknya merasa cukup mendukung 
secara diam-diam pandangan Qasim Amin itu. Murid utama dan sahabat 
Syaikh Muhammad ‘Abduh yakni  Sayyid Rasyid Ridha, dalam majalah al-
Mana<r pun memuji buku Qasim Amin itu sebagai salah satu karya pemikiran 
terpenting pada masa tersebut.357 
 
Alasan tersebut diperkuat dengan pernyataan berikutnya yang menyatakan 
bahwa Rasyid Ridha membenarkan sikap gurunya (Muhammad ‘Abduh) yang tidak 
mengeluarkan fatwanya karena cara pengajuan permintaan fatwa yang tidak tepat 
(karena pertanyaan tersebut disampaikan melalui pertanyaan terbuka dan 
disebarluaskan), dan karena diperlukan waktu yang lama untuk membaca buku 
Qasim Amin sedangkan pada waktu itu beliau sedang sibuk. Dan disisi lain, fatwa 
tidak akan dapat difahami dengan mudah oleh masyarakat kecuali dengan membaca 
buku tersebut dan ini akan menimbulkan mud}arat. 
358
 
M. Quraish Shihab memaparkan pendapat-pendapat cendekiawan 
kontemporer diatas tidak lain hanya untuk memberikan bukti kepada masyarakat 
bahwa ada ulama-ulama yang diakui otoritasnya menganut atau bahkan 
mencetuskan pendapat-pendapat yang berbeda dengan pendapat-pendapat ulama 
terdahulu. Beliau menegaskan bahwa ulama dan cendekiawan kontemporer yang 
berselisih pendapat dengan pendapat ulama terdahulu juga berlandaskan dalil alasan. 
Beliau menyatakan bahwa pendapat tersebut walaupun bertentangan dengan nash al-
Qur’an dan al-H}adi>s| Nabi saw. namun penuh dengan kehati-hatian. 359 
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Namun selanjutnya, M. Quraish Shihab menyatakan bahwa ulama/ 
cendekiawan kontemporer itu terbagi menjadi dua kelompok. Kelompok pertama 
adalah kelompok yang menyatakan suatu pendapat agama tanpa dalil keagamaan 
yang kuat, dan kalau pun ada itu sangat lemah dan tidak sejalan dengan kaidah-
kaidah keagamaan, dan hal semacam ini tidak dapat diterima. Kelompok kedua, 
kelompok yang menyatakan suatu pendapat agama yang merujuk kaidah-kaidah 
keagamaan yang juga diakui oleh para ulama, hanya saja dalam penerapannya antara 
lain dalam konteks pakaian/ aurat, tidak mendapat dukungan ulama terdahulu, dan 
sebagian ulama kontemporer.
360
 Diantara pendapat-pendapat yang terlahir dari 
kelompok pertama adalah: 
1. Pakaian tertutup merupakan salah satu bentuk perbudakan dan lahir ketika 
pria menguasai dan memperbudak wanita. 
2. H}ija<b yang bersifat material (pakaian tertutup) atau yang bersifat immaterial 
(atau keduanya bersama-sama) telah menutup keterlibatan wanita dalam 
kehidupan, politik, agama, akhlak, dan lain-lain. 
Quraish Shihab mengutip pendapat Muhammad Syahrur yang dikemukakan 
dalam Al-Kita<b wa Al-Qur’a<n: Qira<’ah Mu’a<s}irah dan Nah}wa Us}u>l Jadi>dah Li Al-
Fiqh Al-Isla<m Dalam konteks pakaian, Syahrur menjelaskan bahwa: 
‚Pakaian tertutup yang kini dinamai h}ija<b (jilbab) bukanlah kewajiban 
agama, tetapi ia adalah satu bentuk pakaian tertutup yang dituntut oleh 
kehidupan bermasyarakat dan lingkungan serta dapat berubah dengan 
perubahan masyarakat...‛361 
Kekeliruan penafsiran tersebut memiliki beberapa sebab yang mendasar. 
Diantaranya adalah 
1. Karena kedangkalan pengetahuan tentang kaedah penafsiran. 
2. Karena tidak memahami konteks ayat (sebab turunnya). 
3. Karena hanya mengambil ayat sepotong-sepotong.362 
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Kemudian, terlahir pula pendapat lain dari kelompok kedua. Dalam 
mempertimbangkan pendapat mereka, ada beberapa prinsip dasar yang menjadi 
acuan pertimbangan. Diantara prinsip-prinsipnya adalah : 
Al-Qur’an dan sunnah Nabi SAW yang tidak menghendaki masyaqqah 
(kesulitan). Kaedahnya berbunyi: Begitu sesuatu telah menyempit yakni sulit, maka 
segera lahir kelapangan yakni kemudahan‛ 363  
H}adi>s|-h}adi>s| Nabi saw. adalah sumber hukum kedua, tetapi ia baru dapat 
menjadi dasar penetapan hukum jika h}adi>s| tersebut dinilai sahih oleh yang 
bersangkutan. Ketetapan hukum berkisar pada ‘illat-nya. Selama ‘illat itu ada, maka 
hukum tetap berlaku. Bila ‘illat telah tiada maka gugurlah keberlakuan hukum. ‘Illat 
adalah suatu sifat/ substansi yang melekat pada sesuatu, sehingga atas dasarnya 
hukum ditetapkan. Walaupun kaidah tersebut dapat diterima oleh semua ulama, 
tetapi ada perbedaan pendapat mengenai syarat-syarat yang berkaitan dengan prinsip 
hukum yang diakui semua pihak ini. Diantara perbedaannya adalah : 
1)      Imam Syafi’i >. 
Kajian ‘illat itu bukan untuk mengabaikan teks ayat/ h}adi>s| tetapi untuk 
mengembangkan hukum. ‘Illat hanya dapat ditetapkan pada hasil qiyas (analogi) 
bukan pada bunyi teks/ h}adi>s|. 
2)      Imam Abu> H}ani>fah. 
H}adi>s|-h}adi>s| Nabi saw. dalam bidang muamalah menjadi sangat terbuka 
untuk dicari ‘illat-nya, berbeda dengan ayat-ayat al-Qur’an. 
Ulama kontemporer menilai bahwa pakaian bukanlah ajaran agama yang 
bersifat ta’abbudi >. Ia berkaitan dengan muamalah dan adat istiadat yang dapat dicari 
dan ditemukan ‘illat-nya.  
Perintah atau larangan Allah swt. dan Rasul-Nya itu tidak selalu harus 
diartikan wajib atau haram. Bisa juga perintah itu termasuk anjuran, dan larangan itu 
termasuk yang sebaiknya ditinggalkan. Landasannya adalah sebagaimana perintah 
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mencatat piutang dalam QS. al-Baqarah /2: 283 itu menetapkan anjuran saja. Adat 
mempunyai peranan yang sangat besar dalam ketetapan hukum. Karena itu 
dinyatakan Adat dapat berfungsi sebagai syarat, dan apa yang ditetapkan oleh adat 
kebiasaan, dapat dinilai telah ditetapkan oleh adat kebiasaan. 
Kaidah-kaidah tersebut disepakati oleh ulama-ulama terdahulu. Namun, 
sebagian mereka menerapkannya jika memenuhi beberapa syarat. Sedangkan 
pendapat-pendapat baru yang muncul tidak jarang dinilai oleh ulama lainnya sebagai 
pendapat yang tidak memenuhi persyaratan yang semestinya. Betapapun demikian, 
tidak seorang pun yang menolak perlunya ijtihad.
364
 
Jamaluddin Muhammad yaitu seorang mantan Sekjen Majelis Tertinggi 
Islam Mesir dan anggota Dewan Riset Islam Al-Azhar menuliskan: 
‚Sementara ulama kontemporer mengajak untuk melakukan ijtihad guna 
memberi kemudahan bagi wanita dan sesuai dengan profesi yang mereka 
tekuni, atau teriknya panas, atau karena telah terbiasanya keliatan sebagian 
dari tangan, juga memberi kemudahan dalam menampakkan leher akibat 
sebab di atas. Pendapat ini amat wajar untuk dipikirkan, khususnya karena 
telah menjadi kebiasaan yang mantap bahwa sebagian dari leher atau tangan 
tidak lagi menimbulkan rangsangan pada masa ini dimana telah lepas kendali 
dari banyak wanita sehingga mereka menampakkan betis, paha, dan 
punggung mereka‛.365 
 
Dari pernyataan tersebut, maka ditemui sebuah kejanggalan ilmu 
pengetahuan yang telah diteliti secara ilmiah. Quraish Shihab telah menyertakan 
footnote pada buku Jilbab pakaian Wanita Muslimah : 
‚Dalam majalah Cita-Cinta, No. 4/1-6-19 Mei 2000, hal.7, dikemukakan 
titik-titik rawan dan ‚menggairahkan‛ di tubuh wanita. Sebagian diantaranya 
–tulis majalah itu-‚Sangat mengejutkan! Siapa kira kalau daerah belakang 
lutut pun potensial untuk dieksploitasi?‛ Di sana dikemukakan dua belas titik 
rawan yaitu: leher, bibir, telinga, bahu, punggung, payudara, pusar, pantat, 
tangan, pangkal paha, lutut, dan kaki. Majalah tersebut menasehati wanita-
wanita agar memperhatikan dan memeliharanya dalam rangka memikat pria. 
Selain yang disebutkan di atas, disebutnya secara khusus apa yang 
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dinamainya ‚Daerah ‘V’ yang sering juga disebut ‚Delta Venus‛. Ini adalah 
daerah pribadi… ‚Anda pasti tahu tanpa mesti dijelaskan lagi‛ begitu 
tulisnya. Buat penulis, apa yang dikemukakan di atas sangat penting, karena 
pengakuan tentang adanya wilayah-wilayah rawan itu bukan dari agamawan, 
tetapi justru-setelah membaca isi majalah itu-dikemukakan oleh pihak yang 
tidak mempertimbangkan tuntunan agama. Karena itu, apa yang 
dikemukakan di atas, dapat dijadikan bukti oleh agamawan tentang 
kebenaran tuntunan agama yang menetapkan adanya daerah-daerah rawan 
dalam tubuh wanita, yang bila dipamerkan dapat menimbulkan 
kecelakaan.Dari pernyataan tersebut, maka perlu disadari bahwa jilbab itu 
disyari’atkan oleh Allah swt. dengan tujuan untuk menjaga wanita dari 
tindakan pelecehan kehormatan wanita itu sendiri. Dan para mujaddid 
(pembaharu) yaitu para ulama dan cendekiawan kontemporer yang memiliki 
pendapat bebeda dengan ulama salaf hendaknya menelaah kembali ayat-ayat 
yang berkenaan dengan jilbab dan h}adi>s|-h}adi>s|nya. Hendaknya mereka 
mengeluarkan fatwa dengan tujuan untuk memberi petunjuk kepada umat 
muslim, dan bukan hanya sebagai tuntutan ilmiah saja‛.366 
  
Konsep jilba<b menurut M. Quraish Shihab adalah bahwa jilba<b itu baik dan 
bukan merupakan kewajiban, sehingga tidak diperbolehkan untuk memaksa wanita 
yang belum memakai jilba<b untuk berjilba<b. Dan bagi wanita yang berjilba<b 
hendaknya bersikap toleransi terhadap mereka yang belum berjilba<b. Namun 
demikian, ada beberapa hal yang harus diperhatikan dan dilaksanakan oleh setiap 
muslimah. Diantaranya adalah tidak ber-tabarruj, tidak menggunakan pakaian 
popularitas (pakaiannya terkenal /bermerek di kalangan orang-orang yang 
mengangkat pandangan kepadanya sehingga pemakainya merasa bangga dengan 
pakaiannya dan akhirnya menimbulkan sikap sombong dan angkuh), tidak 
menggunakan pakaian transparan dan ketat, serta tidak menggunakan pakaian yang 
menyerupai pakaian laki-laki dan dalam hal ini, peranan adat istiadat itu perlu 
dipertimbangkan.
367
 
Landasan beliau dalam menentukan konsep tersebut adalah hasil penafsiran 
para ulama terdahulu dan cendekiawan kontemporer terhadap ayat-ayat jilba<b dalam 
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al-Qur’an terutama QS. Al-Nūr /24: 31 dan QS. Al-Ah}za<b (33): 59 karena tuntutan 
ilmiah (kewajiban sebagai seorang cendekiawan) yang mengharuskannya untuk 
memaparkan segala pandangan mengenai perbedaan pendapat dari penafsiran ayat 
dan penggunaan kaidah ushul fikih. 
Pendapat M. Quraish Shihab tersebut harus diklarifikasi agar tidak terjadi 
kekacauan berpikir dan penyesatan umat. Apalagi, sebagai seorang intelektual dan 
dai ia harus menjunjung tinggi amanah ilmiah dan membimbing umat ke jalan yang 
benar. 
Dalam uraian sebelumnya telah dijawab dua pokok pendapat ganjil M. 
Quraish Shihab. Pendapat ketiga yang akan dikritisi dalam tulisan ini ialah 
pandangannya bahwa perintah jilba<b itu bersifat anjuran dan bukan keharusan, serta 
lebih merupakan budaya lokal Arab daripada kewajiban agama. 
Ini adalah pendapat yang sangat aneh. Bahkan tak seorang ulama pun yang 
memiliki otoritas ilmu pernah melontarkannya. Pendapat M. Qurais Shihab yang 
mengatakan bahwa perintah jilba<b bersifat anjuran dan bukan keharusan ini tampak 
mengada-ada. Karena, perintah tersebut tidak pernah dipahami seperti itu oleh Nabi, 
sahabat, ta<bi’i >n, ta<bi al-ta<bi’i >n dan seluruh umat Islam hingga sekarang. 
Bila merujuk ilmu ushul fikih, ayat jilba<b jelas berupa al-amr atau perintah. 
Al-Amr  adalah tuntutan perbuatan dari yang lebih tinggi tingkatannya kepada yang 
lebih bawah. Atau bisa juga dikatakan bahwa al-amr adalah suatu lafal yang 
dipergunakan oleh orang yang lebih tinggi derajatnya untuk memimnta bawahannya 
mengerjakan sesuatu pekerjaan yang tidak boleh ditolak. Dengan demikian, pada 
dasarnya perintah itu menunjukkan suatu kewajiban.
368
 
Lalu, benarkah pendapatnya yang mengatakan bahwa jilba<b yang merupakan 
salah satu syariat Islam lebih merupakan budaya lokal Arab daripada kewajiban 
agama? Pendapat ini tidak memiliki dasar yang kuat. Karena seluruh ajaran Islam 
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turun di Arab, apakah syariat Islam berarti hanya berisi budaya lokal Arab dan hanya 
untuk orang Arab? 
Sayyid Sabiq menjelaskan bahwa risalah Islam bukanlah risalah yang bersifat 
lokal yang terbatas ataupun parsial, yang khusus untuk suatu generasi atau suku 
bangsa tertentu saja sebagaimana halnya risalah-risalah sebelumnya. Namun, ajaran 
Islam merupakan ajaran universal yang mencakup seluruh umat manusia hingga hari 
Kiamat, yaitu pada saat seluruh makhluk menghadap Allah ta’ala. Ajaran Islam 
tidaklah terfokus untuk kota tertentu atau terbatas dengan waktu tertentu.
369
 Di 
antara dalil-dalilnya ialah firman Allah: 
 ‚Mahasuci Allah yang telah menurunkan Al-Furqan (Al Qur’an) kepada 
hamba-Nya, agar dia menjadi pemberi peringatan kepada seluruh alam.‛ 370 
 
 ‚Dan Kami tidak mengutus kamu, melainkan kepada umat manusia 
seluruhnya sebagai pembawa berita gembira dan sebagai pemberi peringatan, 
tetapi kebanyakan manusia tiada mengetahui‛ 371 
 
‚Katakanlah, ‘Hai manusia sesungguhnya aku adalah utusan Allah kepadamu 
semua, yaitu Allah yang mempunyai kerajaan langit dan bumi; tidak ada 
Tuhan (yang berhak disembah) selain Dia, Yang menghidupkan dan 
mematikan, maka berimanlah kamu kepada Allah dan Rasul Nya, Nabi yang 
ummi yang beriman kepada Allah dan kepada kalimat-kalimat-Nya (kitab-
kitab-Nya) dan ikutilah dia, supaya kamu mendapat petunjuk‛ .372 
 
Sayyid Sabiq menjelaskan bahwa di antara argumentasi yang membuktikan 
akan universalitas ajaran Islam adalah sebagai berikut: 
1. Tidak terdapat permasalahan yang sulit untuk diyakini atau sukar 
dilaksanakan. 
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2. Permasalahan yang tidak terkait oleh perubahan tempat dan waktu, seperti 
masalah akidah dan ibadah, maka diterangkan dengan sempurna dan secara 
disebabkan situasi dan kondisi, misalnya hal-hal yang menyangkut soal 
peradaban, urusan-urusan politik dan peperangan, maka diterangkan secara 
global agar dapat mengikuti kepentingan manusia pada setiap waktu dan 
tempat. 
3. Seluruh ajaran Islam bertujuan untuk menjaga kepentingan agama, jiwa, akal, 
keturunan, dan harta. Keadaan semacam ini lebih sesuai dengan fitrah dan 
akal, perkembangan zaman dan cocok untuk diaplikasikan di segala tempat 
dan waktu.
373
 
Dari pendapat para ulama yang otoritatif di atas, bisa disimpulkan bahwa 
ayat-ayat Al-Quran yang berbicara tentang aurat dan pakaian wanita adalah bersifat 
universal serta berlaku untuk semua wanita. Mengapa? Sebab tubuh manusia juga 
bersifat universal. Tidak ada bedanya antara tubuh wanita di satu tempat dengan 
tempat yang lain, baik di Arab, Jawa, maupun Cina. Karena itu, pakaian dan aurat 
wanita juga bersifat universal. 
Pendapat M. Qurais Shihab yang mengatakan bahwa memakai jilba<b tidak 
wajib, karena ayat-ayat jilba<b sangat terkait dengan konteks tertentu (ada asba<b al-
nuzu>l-nya), dan hendaknya hal tersebut menjadi pertimbangan utama sebuah 
keputusan hukum, dapat dijawab dengan dua hal sebagaimana yang ditulis Adian 
Husaini, yaitu: 
Pertama, rangkaian sebelum dan sesudah ayat jilba<b dan h}ija<b dalam surah 
Al-Nu>r dan Al-Ah}za<b menunjukkan bahwa alasan diwajibkannya memakai jilba<b 
adalah demi al-hisymah (menjaga kehormatan wanita agar tetap terpuji), bukan 
sekadar untuk membedakan antara wanita merdeka dan hamba sahaya. 
Kedua, istilah asba<b al-nuzu>l (sebab-sebab turunnya ayat Al-Qur’an) dalam 
tradisi ulama Islam tidak dimaksudkan untuk menggambarkan hubungan sebab-
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akibat (kausalitas), yang berarti kalau peristiwa itu tidak turun, maka ayatnya tidak 
turun. Tapi, lebih berperan sebagai peristiwa/audio visual (alat peraga) yang 
mengiringi turunnya ayat. Selain itu, mengkhususkan lafal ayat Al-Quran hanya 
berlaku pada kasus tertentu, tidak bersifat umum, berarti menzalimi lafal itu sendiri. 
Sebab, lafal yang dasarnya bersifat umum dan menunjuk makna yang telah 
jelas digunakan pemakainya, tidak bisa dikhususkan atau dialihkan ke makna lain, 
kecuali didukung bukti kuat. Dan asbabun nuzul tidak cukup kuat untuk 
mengkhususkan pesan umum sebuah lafal.
374
 
Dari uraian di atas dapat diketahui bahwa pendapat M. Quraish Shihab dalam 
masalah jilba<b adalah pendapat yang aneh dan ganjil di kalangan ulama Islam. 
Sebab, pendapat tersebut sama sekali tidak dikenal dan tak pernah terlontarkan di 
antara mereka. Dengan demikian, hal itu jelas mengindikasikan bahwa pendapat 
tersebut tidak benar. 
4. Nasaruddin Umar (Teori Antropologi Jilba<b) 
‚Katakanlah kepada wanita yang beriman: "Hendaklah mereka menahan 
pandangannya, dan memelihara kemaluannya, dan janganlah mereka 
menampakkan perhiasannya, kecuali yang (biasa) nampak daripadanya. Dan 
hendaklah mereka menutupkan kain kudung ke dadanya, dan janganlah 
menampakkan perhiasannya, kecuali kepada suami mereka, atau ayah 
mereka, atau ayah suami mereka, atau putera-putera mereka, atau putera-
putera suami mereka, atau saudara-saudara laki-laki mereka, atau putera-
putera saudara laki-laki mereka, atau putera-putera saudara perempuan 
mereka, atau wanita-wanita Islam, atau budak-budak yang mereka miliki, 
atau pelayan-pelayan laki-laki yang tidak mempunyai keinginan (terhadap 
wanita) atau anak-anak yang belum mengerti tentang aurat wanita. Dan 
janganlah mereka memukulkan kakinya agar diketahui perhiasan yang 
mereka sembunyikan. Dan bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, hai 
orang-orang yang beriman supaya kamu beruntung‛. 375 
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Ayat di atas tidak dipahami oleh Nasaruddin Umar sebagai ayat muh}kam376, 
tetapi mutasya<bih377, sebab kalimat ‚Dan hendaklah mereka menutupkan kain 
kudung ke dadanya‛ dalam ayat di atas masih menjadi pembahasan antropologi. 
Nasar mengaitkan dengan beberapa peradaban kuno tentang jilba<b ini, sehingga 
Nasar melihat jilba<b adalah budaya yang bisa tidak berlaku di banyak wilayah. 
Sebutlah penulis yaitu Eropa, Amerika, Asia Tenggara, Papua, Papua Nugini, 
beberapa bagian di Afrika, serta bagian Australia dan Selandia Baru. 
Mengaitkan jilba<b dan budaya memang dapat dibenarkan, namun masalah 
yang ditimbulkan pun banyak, penulis mempersamakan arkeologi jilba<b dan 
arkeologi penyembahan. dulu pedaban kuno mengenaka jilba<b sebagai pakaian 
sehari-hari bahkan menjadi pakaian kaum wanita. Jika dianalogikan, asal usul shalat 
pun bisa jadi berasal dari para penyembah roh-roh dan patung dewa-dewa, gaya 
sujud, dan tunduk berkali-kali menyerupai gaya sujud dalam peribadatan umat Islam 
pun bisa dikatan berasal dari ajaran kuno, meski dalam kajian h}adi>s|-h}adi>s| Nabi, 
bahwa shalat diperoleh dari gaya ibadah para Malaikat yang disaksikan Nabi 
Muhammad ketika Mi'raj.  
Di sini berlaku apa yang disebut dengan evolusi kebudayaan. Misalnya, dulu, 
di Bali, wanita itu menampakkan payudaranya. Sekarang, tidak lagi. Berarti ada 
evolusi kebudayaan. Di Papua dikenal dengan pakaian koteka, nah apakah acara 
pelantikan Gubernur Papua juga dibolehkan memakai koteka. Malah pakaian mereka 
itu tertutup dengan balutan jas, kemeja, dan dasi, bahkan kopiah. Nah, di sini 
berlaku evolusi kebudayaan. Contoh lain dari evolusi budaya adalah, dulu sebagian 
besar masyarakat Gowa, Sulawesi Selatan punya tradisi meminum ‚ballo‛ dan 
dibolehkan. Kini, minuman tradisional itu dilarang oleh penegak hukum. Apakah 
tradisi minum ‚ballo‛ masih harus dilestarikan? Tentu tidak. 
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Jilba<b adalah ajaran al-Qur’an untuk perempuan, para ulama fikih sunni 
sepakat akan hal ini, aurat wanita seluruh tubuhnya kecuali muka dan telapak 
tangan. Ulama syiah malah berpendapat bahwa seluruh tubuh wanita adalah aurat. 
Abu> Al-A'la< Maudu>di> mengutip beberapa h}adi>s| Nabi tentang batasan aurat 
perempuan yang menjadi landasan Ulama-ulama memberi batasan aurat perempuan,
 
h}adi>s|nya sebagai berikut: 
‚Ketika wanita menginjak masa baligh (dewasa), tidak diperkenankan bagian 
tubuhnya terbuka kecuali wajah dan pergelangan tangan‛. 378 
 
‚Aisyah radhiaallahu_’anha< berkata bahwa ia melihat kemenakannya 
Abdullah Bin Tufail mengenakan perhiasan, tetapi Rasulullah tidak 
memperkenankan mengenakan perhiasan itu. saya (Aisyah) berkata, "Ya 
Rasulullah dia adalah kemenakanku", Rasulullah menjawab, "ketika seorang 
wanita menginjak Aqil baligh adalah melanggar hukum jika ia membiarkan 
tubuhnya terbuka kecuali muka dan ini", dan kemudian beliau meletakkan 
tangannya pada pergelangan tangan yang satunya lagi sehingga yang tersisa 
hanya sedikit sekali, yaitu dari telapak tangannya sampai genggaman tangan 
beliau‛. 379 
 
‚Siti Hafsah, putri Abdurrahman, mendatangi Siti Aisyah dan mengenakan 
penutup kepala dan pundaknya. Siti Aisyah menyobek tutup kepala tersebut 
menjadi berkeping-keping dan memberikan penutup kepaka yang tebal‛.380 
 
‚Rasululullah saw. bersabda: "'Allah telah melaknat wanita yang 
mengenakan pakaian, tetapi terlihat seperti telanjang‛.381 
 
‚Umar bin Khattab berkata: "Wanitamu jangan mengenakan pakaian yang 
ketat sehingga pemperlihatkan lekuk-liku tubuhnya‛. 382 
 
Memperlihatkan aurat seperti rambut, betis dan paha adalah pelanggaran 
ajaran al-Qur’an dan al-H}adi>s|. Argumentasi psikologis mendukung hal ini, ketika 
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wanita memperlihatkan auratnya, maka laki-laki akan lebih senang melihatnya,
383
 
jika ditutupi, maka akan memuliakan dirinya. Baik di hadapan manusia maupun di 
hadapan Tuhan. 
Aurat adalah bagian terbesar dari kriminalisasi kepada perempuan, 
banyaknya kasus pelecehan disebabkan oleh aurat. Banyaknya film-film dan majalah 
porno telah menyeret paradigma "melihat" menjadi paradigma "mencoba" dan dari 
paradigma "mencoba" menjadi paradigma "mengulangi". Perlu diketahui, bahwa 
perintah menutup aurat (satr al-‘aurah) berbarengan dengan perintah menahan 
pandangan (ghadd al-bas}ar) dan menjangan kehormatan (hifz} al-faru>j) 
Penulis tidak ingin menyalahkan perempuan yang telah menjadi korbannya 
lagi, namun berbagai fakta menyebutkan bahwa reantannya wanita dewasa menjadi 
korban karena keindahan bagian terdalamnya telah kelihatan. Sehingga naluri seks 
orang dewasa akan terbawa untuk merasakan sisi terdalam yang telah kelihatan tadi. 
Jika tidak kesampaian, maka ia mencobanya dengan cara-cara lain antara lain: 
memerkosa, melecehkan anak dibawah umur, protistusi, dan sebagainya. Alasan Al 
Quran mewajibkan jilba<b adalah untuk menghindari gangguan orang, baik 
pandangan, perkataan, maupun senTuhan. Banyaknya kasus pelecehan, bukan hanya 
karena banyaknya perempuan yang mempelihatkan auratnya secara belebihan. Untuk 
tidak menyalahkan perempuan, penulis menganggap hal ini karena keterlibatan 
perempuan-perempuan yang sengaja memperlihatkan auratnya, untuk kecantikan 
kulit dan untuk mencari pasangan Laki-laki. Sehingga akibat paradigma ini menjadi 
tidak terbendung lagi. Nasar menganggap Papua aman-aman saja dari kasus 
pemerkosaan, namun dapat ditinjau ulang lagi penyebab banyaknya kasus pengidap 
HIV/AIDS di Papua. 
                                                          
383
 Biasanya laki-laki yang terpesona melihat bagian terbuka dari wanita akan merasakan 
suka dan tertarik terhadap wanita itu. kata yang paling tepat menggambarkan hal ini adalah seksi, 
seksi meski bukan hanya bagian terbuka melainkan jiwa wanita, namun pada umumnya, wanita yang 
berbusana buka-bukaan akan dicap sebagi wanita ssksi. Banyak fenomena I'tibar seperti para selebriti 
yang dikenal publik juga karena dukungan keseksiannya. Di saat inilah laki-laki melakukan dosa 
dengan peralatan aksesoris mata sebagai alat melihat. 
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D. Hikmah Menutup Aurat Wanita dan Pria 
Pria dan wanita itu tidak sama. Ketidaksamaan ini menuai banyak perbedaan 
dalam pembagian tugas dalam kehidupan ini. Tugas pria tidak semua dilakukan oleh 
wanita, walau sebenarnya dapat saja wanita mengerjakan tugas dari pria. Demikian 
pula sebaliknya. Namun itu kasuistik. Misalnya, wanita yang mengerjakan pekerjaan 
sebagai pandai besi atau pria yang  melakoni pekerjaan sebagai penata rias. Itu 
semua adalah kasuistik atau jarang terjadi.  
Sebenarnya fitrah pria dan wanita itu berbeda. Namun, masing-masing punya 
kecenderungan meniru fitrah masing-masing. Pelakonan peniruan ini sangat tampak 
berbeda bila kondisi sosial telah menerangkan banwa perilaku wanita dan pria itu 
berbeda dalam banyak hal. Misalnya di Makassar, pelakon penarik becak adalah pria. 
Namun, bila ada wanita yang menarik becak, maka itu dianggap sebagai sesuatu 
yang asing. Bukan berarti wanita tidak bisa menarik becak. Nah, itulah fitrah pria 
dan wanita. Bila keluar dari itu, maka terjadi keguncangan sosial. 
Salah satu fitrah manusia adalah menutup aurat. Aurat wanita tidaklah sama 
dengan aurat pria. Isyarat menutup aurat sudah ada pada zaman Nabi Adam kala 
berada di surga. Allah berfirman: 
                           
                        
                         
          
 
‚Maka syaitan membujuk keduanya (untuk memakan buah itu) dengan tipu 
daya. tatkala keduanya telah merasai buah kayu itu, nampaklah bagi 
keduanya aurat-auratnya, dan mulailah keduanya menutupinya dengan daun-
daun surga. kemudian Tuhan mereka menyeru mereka: "Bukankah aku telah 
melarang kamu berdua dari pohon kayu itu dan aku katakan kepadamu: 
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"Sesungguhnya syaitan itu adalah musuh yang nyata bagi kamu berdua?" 
keduanya berkata: "Ya Tuhan Kami, Kami telah Menganiaya diri Kami 
sendiri, dan jika Engkau tidak mengampuni Kami dan memberi rahmat 
kepada Kami, niscaya pastilah Kami Termasuk orang-orang yang merugi‛. 384 
                               
                            
Maka syaitan membisikkan pikiran jahat kepada keduanya untuk 
Menampakkan kepada keduanya apa yang tertutup dari mereka Yaitu 
auratnya dan syaitan berkata: "Tuhan kamu tidak melarangmu dan mendekati 
pohon ini, melainkan supaya kamu berdua tidak menjadi Malaikat atau tidak 
menjadi orang-orang yang kekal (dalam surga)".385 
 
Isyarat bahwa adanya aurat Adam dan Hawa adalah isyarat bahwa sejak dulu, 
perintah menutup aurat itu sudah ada. Maka hasil rangkuman Nasaruddin Umar 
bahwa jilba<b adalah produk budaya adalah batal.386 
Menutup aurat yang baik adalah dengan menggunakan pakaian yang tidak 
memperlihatkan kulit bagian aurat, tidak memperlihatkan betuk tubuh yang menarik 
bagi lawan jenis, tidak tembus pandang, desainnya tidak menarik perhatian orang 
lain dan yang tidak kalah penting adalah nyaman digunakan. Untuk laki-laki 
                                                          
384
Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai Tafsir 
Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-A'ra<f/ 7: 22-23, h. 223-224. 
385
 Departemen Agama RI, Al-Qur’anul Karim Terjemah dan Tajwid Berwarna disertai 
Tafsir Ringkas Ibnu Katsir, QS. Al-A'ra<f/ 7: 20, h. 223. 
386
 Menurut Nasar, ada pengaruh kuat antara peradaban kuno dengan ekspansi jilba<b itu 
sendiri. Ketika terjadi perang antara Romawi-Byzantium dan Persia, rute perdagangan antar pulau 
mengalami perubahan untuk menghinDa<ri akibat buruk wilayah peperangan. Kota di beberapa pesisir 
Jazirah Arab tiba-tiba menjadi penting sebagai wilayah transit perdagangan. Wilayah ini juga menjadi 
alternatif pengungsian \dari daerah yang bertikai. Globalisasi peradaban secara besar-besaran terjadi 
pada masa ini. Kultur Hellenisme-Byzantium dan Mesopotamia-Sasania ikut menyentuh wilayah 
Arab yang tadinya merupakan geokultural tersendiri. Menurut De Vaux dalam Sure le Voile des 
Femmes dans l'Orient Ancient, tradisi jilba<b (veil) dan pemisahan perempuan (seclution of women) 
bukan tradisi orisinal bangsa Arab, bahkan bukan juga tradisi Talmud dan Bibel. Tokoh-tokoh 
penting di dalam Bibel, seperti Rebekah yang mengenakan jilba<b berasal Da<ri etnis Mesopotamia di 
mana jilba<b merupakan pakaian adat di sana. Jilba<b yang semula  tradisi Mesopotamia-Persia dan 
pemisahan laki-laki dan perempuan merupakan tradisi Hellinistik-Byzantium, menyebar menembus 
batas geokultural, tidak terkecuali bagian utara dan timur Jazirah Arab seperti Damaskus dan 
Baghdad yang pernah menjadi ibu kota politik Islam zaman Dinasti Mu'awiyah dan Abbasiah. Lih. 
Nasaruddin Umar, Fikih Wanita Untuk Semua, h. 25-28. 
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tutuplah bagian pusar sampai ke lutut. Sedangkan untuk perempuan hanya boleh 
memperlihatkan wajah dan telapak tangan. Berikut ini adalah beberapa kegunaan, 
kelebihan, fungsi, kebaikan, manfaat yang bisa didapatkan dari menutup aurat anda : 
a. Menghindarkan diri dari dosa akibat mengumbar aurat. 
Salah satu yang menyebabkan banyak wanita masuk neraka adalah karena 
mereka tidak menutup aurat mereka di mata orang-orang yang bukan mahramnya. 
Dari begitu besarnya mudharat yang bisa didapat dari membuka aurat, maka Tuhan 
melarang kita membuka aurat. 
b. Menghindari fitnah, tuduhan atau pandangan negatif. 
Orang-orang yang gemar membuka auratnya secara terang-terangan bisa saja 
dituduh sebagai wanita nakal, pelacur, cewek penggoda, wanita murahan, tukang 
rebut suami orang, perempuan eksperimen, dan lain-lain. Untuk itu hindari memakai 
pakaian minim yang memperlihatkan bagian tubuh yang dapat merangsang lawan 
jenis untuk meredam berbagai fitnah. 
c. Mencegah timbulnya hawa nafsu lawan jenis maupun sesama jenis. 
Secara umum laki-laki normal akan terangsang melihat wanita yang memakai 
pakaian ketat, modis, celana pendek atau rok mini ketat, rambut disalon, wajah 
dimakeup seksi, dan lain sebagainya. Banyak lelaki yang ingin menzinahi perempuan 
yang seperti itu baik secara paksa maupun tanpa paksaan. 
d. Menunjukkan diri sebagai bukan perempuan / laki-laki murahan. 
Menutup aurat adalah suatu identitas orang-orang yang baik. Ditambah lagi 
dengan perilaku yang baik dan sopan maka tidak mungkin ada orang yang 
mengatakan kita sebagai perempuan murahan atau pria murahan. 
e. Melindungi tubuh dan kulit dari lingkungan. 
Dengan pakaian yang menutupi tubuh secara sempurna maka kita tidak akan 
merasakan kepanasan saat mentari bersinar terik, tidak merasakan kedinginan saat 
suhu sedang dingin. Begitu pun dengan debu dan kotoran akan terhalang mengenai 
kulit kita langsung sehingga kebersihan tubuh dapat tetap terjaga dengan baik. 
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f. Mencegah rasa cemburu pasangan hidup kita. 
Jika suami atau istri suka tampil seksi maka pasangannya bisa saja merasa 
cemburu jika ada orang yang menggoda atau bahkan hanya sekedar melihat dengan 
pandangan penuh nafsu syahwat. Jangan biarkan rasa cemburu muncul dalam 
kehidupan rumahtangga kita, karena hal itu merupakan awal dari kehancuran sebuah 
keluarga yang bahagia. 
g. Mencegah terkena penyakit dan gangguan kesehatan. 
Penyakit-penyakit yang dapat muncul jika kita tampil terbuka auratnya di 
ruang terbuka adalah bisa seperti kanker kulit, kulit terbakar, kulit menjadi hitam, 
noda flek di kulit, dan lain sebagainya. Cegah penyakit dan gangguan kesehatan 
tersebut dengan memakai pakaian yang tertutup yang dapat melindungi tubuh dari 
faktor-faktor penyebab penyakit atau gangguan kesehatan tersebut. 
h. Memberikan sesuatu yang spesial bagi suami atau isteri kita. 
Buka-bukaanlah pada saat di depan suami atau istri kita saja. Orang yang 
demikian biasanya akan sangat dihargai dan disayangi oleh pasangan hidupnya. 
Terlebih lagi bisa menjaga kesucian dirinya hingga adanya pernikahan. Di depan 
orang lain yang bukan mahwam, aurat selalu terjaga dengan baik. 
i. Melindungi diri kita dari berbagai tindak kejahatan. 
Biasanya wanita yang auratnya terbuka adalah yang paling sering menjadi 
korban perkosaan maupun tindak kriminal lainnya seperti perampokan, 
penjambretan, hipnotis, dan lain sebagainya. Bandingkan dengan wanita bercadar 
yang tampil tidak menarik di mata penjahat karena penampilannya yang misterius 
membuat pelaku kejahatan enggan menjahatinya. 
j. Menutupi aib rahasia yang ada pada diri kita. 
Jika ada cacat pada tubuh maupun kulit kita bisa kita tutupi dengan 
menggunakan pakaian yang tertutup sehingga tidak ada seorang pun yang tahu 
kecacatan yang terjadi pada diri kita. Jika diumbar di depan orang banyak ya sudah 
pasti orang-orang akan tahu cacat yang kita punya. 
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Penelusuran terhadap model dan bentuk busana atau pakaian dalam kajian 
fikih Islam masih bersifat abstrak. Dari literatur fikih yang ditemukan, pembahasan 
tentang busana atau pakaian masih sangat sederhana. Dengan kata lain, para ulama 
fikih (fuqaha<) berkonsentrasi menjelaskan bentuk dan ciri-ciri pakaian seperti yang 
dianjurkan dalam al-Qur'an dan h}adi>s| Nabi. Sedangkan model dan bentuk pakaian 
yang sesungguhnya seperti dimaksudkan dalam nas} al-Qur'an dan al-H}adi>s|, Nabi 
tampaknya tidak ada keharusan dalam bentuk tertentu. Hal ini diketahui dari adanya 
sejumlah penafsiran ayat-ayat al-Qur'an yang membicarakan tentang busana atau 
pakaian. Di samping itu juga tidak ditemukan format atau bentuk baku busana atau 
pakaian yang disepakati oleh fuqaha<.  
Namun, keharusan visi dan misi para fuqaha< adalah menyangkut menutup 
aurat adalah sebuah kewajiban. Persoalan bentuk dan model  adalah fleksibel dan 
dinamis disesuaikan dengan norma-norma etika, moral dan adat istiadat setempat. 
Jika tidak berlebihan dapat dikatakan bahwa salah satu bentuk dan model busana 
atau pakaian yang telah digariskan dalam ajaran syari'at setidaknya sejenis jilba<b 
(menutup seluruh tubuh kecuali wajah dan telapak tangan) dan khima<r sebagai 
penutup kepala yang diulurkan hingga ke dada. Sedangkan model jilba<b dan khima<r< 
menjadi kebebasan bagi setiap orang dalam menentukannya sesuai dengan norma 
agama, etika, moral dan pertimbangan adat istiadat setempat. Namun demikian 
dapatlah disimpulkan acuan  sederhana tentang busana wanita yang sesuai dengan 
syariat Islam : 
1. Menutupi seluruh badan selain wajah dan kedua telapak tangan (dalam 
sebuah h}adi>s| diperluas nis}fu al-z}ira<' (عارذلا فصن). 
2. Bentuk pakaian tidak ketat dan tidak membentuk tubuh (تايراع تايساك). 
3. Tidak terlalu tipis sehingga warna kulit masih bisa dilihat (قاقر بايث). 
4. Tidak menyerupai pakaian laki-laki. ( ِل  ج َّرلا َةَسِْبل  سَبْلَت ََةأْرَمْلاَو) 
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5. Tidak dimaksudkan untuk pamer yang mengarah kepada tabarruj (جربت). 387 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                          
387
 Sya’rawi juga memberikan beberapa syarat bagi busana muslimah. Syarat-syarat tersebut 
ialah: 1. Busana tidak boleh berfungsi sebagai perhiasan. 2. Tidak terbuat Da<ri kain tipis yang 
transparan. 3. Tidak ketat dan mencetak bentuk badan. 4. Tidak menggunakan bahan pewangi yang 
manusuk hidung. 5. Tidak menyerupai busana laki-laki. 6. Tidak menyerupai busana orang kafir. 7. 
Busana ini tidak dikenakan untuk tujuan popularitas. Lih. Muhammad Mutawalli Sya’rawi, Fiqih 
Wanita, h. 54-57. 
197 
 
BAB V 
PENUTUP 
 
1. Kesimpulan. 
 Khazanah fikih Islam telah memuat fikih aurat wanita dan bagaimana 
menutup aurat itu dengan h}ija<b dan beragam jenisnya. Persoalah perbedaan pendapat 
dalam memahami h}ija<b di antara ulama fikih hanya sebatas 3 perkara, yaitu apakah 
wajah, telapak tangan, dan kaki termasuk aurat. Walau berbeda, titik temuanya 
adalah sebuah h}adi>s| yang menerangkan bahwa wanita dewasa tidak boleh 
menampakkan tubuhnya kecuali wajah dan telapak tangan. 
 Persoalan h}ija<b ternyata tidak berhenti kala ulama fikih menelurkan karya 
kitab fikih mereka. Ada sejumlah cendekiawan kontemporer yang berusaha 
membaca ulang (istiqra<) dalil-dalil tentang aurat dan h}ija<b. Mereka berkesimpulan 
bahwa jilba<b tidak wajib karena 3 hal, yaitu pertama, berdasar asba<b al-nuzu>l, 
perintah mengulurkan jilba<b ke seluruh tubuh hanya untuk istri Nabi dan wanita 
mukmin yang merdeka. Kedua, berdasar teori batas aurat. Ketiga, berdasar 
pendekatan antropologi yang mengatakan bahwa jilba<b sudah dibahas dalam banyak 
peradaban kono seperti Mesopotamia, dan dibahas dalam kitab kekeluargaan 
Asysyiria (Assyirian code). Keempat, tafsir atas ‚ma< z}ahara minha<‛ atau aurat yang 
biasa nampak. Jika belahan dada di Bali itu biasa nampak di Bali, maka tidak perlu 
ditutup. 
Persoalan jilba<b memang menarik. Apalagi disangkutpautkan dengan budaya. 
Maka pernyataan bahwa jilba<b itu bukan budaya arab sebenarnya keliru. Sebab, ada 
proses evolusi budaya. Maka bila benar jilba<b itu budaya Sasania kuno, maka orang 
arab telah mengadopsinya dan Allah swt. telah menentukan budaya jilba<b sebagai 
syariat. Sama halnya dengan al-Qur’an yang berbahasa Arab. Allah swt. telah 
menetapkan bahwa al-Qur’an adalah bahasa wahyu. Maka tidak dibenarkan orang 
shalat menggunakan bahasa indonesia bagi orang indonesia. Bahasa arab adalah 
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bahasa dalam ibadah, terutama yang bertalian dengan ayat-ayat suci al-Qur’an. 
Penyebab mengapa Allah tidak menentukan jenis h}ija<b yang sesungguhnya, baik 
bentuk dan warna, agar umat muslimah bisa mengkreasikan h}ija<b sesuai dengan 
keinginannya. Asal, karakter h}ija<b syar’i > itu tidak hilang, yaitu 1. Menutupi seluruh 
badan selain wajah dan kedua telapak tangan (dalam sebuah h}adi>s| diperluas nis}fu al-
z|ira<' ( فصن عارذلا ). 2. Bentuk pakaian tidak ketat dan tidak membentuk tubuh ( تايساك
تايراع). 3. Tidak terlalu tipis dan transparan sehingga warna kulit masih bisa dilihat 
(قاقر بايث). 4. Tidak menyerupai pakaian laki-laki. ( ِل  ج َّرلا َةَسِْبل  سَبْلَت ََةأْرَمْلاَو). Dan 5. 
Tidak dimaksudkan untuk pamer yang mengarah kepada tabarruj (جربت). 
Walhasil, perintah menutup aurat (satr al-‘aurah) itu sesungguhnya 
berbarengan dengan perintah menjaga pandangan (ghadd al-bashar) dan memelihara 
kehormatan (hifz} al-furuj>). 3 in 1 ini sering dilupakan oleh para penggugat jilba<b. 
Bagaimana mungkin di Bali kita dapat meminimalisir menjaga pandangan (ghadd al-
bashar)  jika menutup aurat (satr al-‘aurah)  itu tidak dilakukan? Sehingga di Bali, 
fenomena tidak menjaga kehormatan (hifz} al-furuj>) sulit terjadi. Pegaulan bebas pun 
meledak. Penyakit sosial (broken home, narkotika, protistusi, asusila) dan  dan 
penyakit medis (HIV / AIDS, sepilis raja singa, kutil) bermunculan. Na’u>z|u billa<h. 
Walla<hu a’lam. 
 
2. Implikasi. 
1. Memahami dalil h}ija<b, baik dari al-Quran dan sunnah hendaknya dilihat 
bagaimana para ulama jumhur memahami dalil-dalil tersebut. 
2. Pemahaman bahwa jilba<b tidak wajib adalah taqdi>m al-‘aql ‘ala< al-naql 
(mendahulukan logika atas dalil). Boleh jadi dipengaruhi oleh filsafat feminisme 
yang bermasalah. Di Barat sendiri, feminisme tidak diamalkan. Hanya sekadar 
wacana. Isu jender misalnya. 
3. Terlepas dari beragam pendapat ulama, dari pemahaman penulis perpegangi 
bahwa aurat pria dewasa itu adalah antara pusar dan lutut. Aurat wanita dewasa 
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itu seluruh tubuh kecuali muka dan kedua telapak tangan. Wanita tidak boleh 
menutup wajahnya pada waktu shalat dan ihram. 
4. Mengenakan jibab hendaklah sesuai dengan ajaran al-Qur’an dan sunnah. 
Fenomena jilboobs, jilba<b telanjang, jilba<b gaul, jilba<b Ramadhan, dan jilba<b 
artis adalah kesalahan dalam berpakaian. Sebaiknya diubah. Jilba<b bukan 
persoalan kesadaran, melainkan persoalan kewajiban (takli<f) bagi wanita 
muslimah. Apakah yang belum mengenakan jilba<b itu belum sadar (baca: 
tobat)? 
5. Jilba<b bukan lambang kesucian, melainkan lambang keshalehan. Orang yang 
berjilba<b memang bukanlah orang suci total, melainkan berupaya menaati 
perintah agama sehingga meraih kesucian lahir dan batin dan mendapat ganjaran 
pahala dari tuhan serta meminimalisir pengaruh buruk seperti gangguan orang 
jahat dan gangguan mata. 
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